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Seit der Etablierung des indianischen Romans im Kanon der amerikanischen 
Gegenwartsliteratur durch Autoren wie Leslie Marmon Silko, Elizabeth Cook-
Lynn, Joseph Bruchac und Gerald Vizenor suchen indianische Schriftsteller 
nach Wegen, die doppelte Prägung der modernen indianischen Identität durch 
traditionelle indianische Werte einerseits und westlichen Einfluss andererseits 
fiktional aufzuarbeiten.  Ein Element der westlichen Welt, das die 
Veränderungen der indianischen Kulturen unter der Einwirkung der 
Kolonisation maßgeblich mitbestimmt hat, ist die christliche Religion.  In 
dieser Dissertation wird untersucht, wie das Wirken des Christentums auf das 
indianische Selbstbild in der US-amerikanischen indianischen Romanliteratur 
thematisiert wird und welche Funktionen ihr für die Durchsetzung kolonialer 
Interessen und für den Wandel der indianischen Traditionen im Verlauf der 
letzten 500 Jahre zuerkannt werden. 
Die Begegnung indianischer Stämme mit dem Christentum vollzog sich 
auf dem Gebiet der heutigen USA sowohl im Hinblick auf die von den 
verschiedenen missionierenden Kirchen und Gruppen verbreitete Lehre als 
auch zeitlich-geografisch auf deutlich differenzierte Weise.  Jedoch kann 
verallgemeinernd gesagt werden, dass die Mission von Beginn an eng mit den 
politischen Absichten der verschiedenen Kolonialmächte in Nordamerika 
verknüpft war.  Der biblische Auftrag zur Bekehrung fremder Völker (Mt 28, 
16-20) legitimierte jegliche und einschneidende Maßnahmen, welche die 
Regierungen, die Kirchen, aber auch die Siedler ergriffen, um die Indianer zu 
assimilieren oder zu vertreiben und damit das Land der Bewirtschaftung 
durch die europäischen Neusiedler zu öffnen.  Die Missionsarbeit erwies sich 
somit als verlässliche Stütze, das wirtschaftliche und politische Streben der 
Kolonialmächte zu verwirklichen und die Siedler hinter der Politik der 
Kolonialmächte zu vereinen. 
Die Missionierung brachte den Stämmen aber auch eine Fülle neuer 
Inspirationen.  Neben der Möglichkeit, dass Stämme untereinander 
Informationen über die europäischen Siedler und deren Technologien 
verbreiteten, machten insbesondere die Missionare die Indianer mit 
europäischen Werkzeugen und Materialien vertraut.  Nicht zu vergessen seien 
auch die kirchlichen Rituale oder der Jahreskalender, die sich mit indigenen 
Traditionen in faszinierender Weise vermischten und neue, kraftvolle 
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Zeremonien hervorbrachten, welche die Missionare und Indianer 
gleichermaßen schätzten und für sich als wichtig erachteten. 
Die Verquickung kolonialer Interessen mit religiösen Motiven auf der 
einen Seite und die Bereicherung der indianischen Kulturen durch christliche 
Traditionen auf der anderen Seite sowie die daraus resultierende 
Gegensätzlichkeit der Einflussnahme auf das Leben der indianischen Stämme 
sind möglicherweise die Gründe dafür, warum indianische Autorinnen und 
Autoren den Einfluss der christlichen Religion auf das indianische Leben so 
häufig in ihren Werken thematisieren.  Sie sind dadurch in der Lage, die 
machtpolitische Funktion der christlichen Lehre zu hinterfragen, welche die 
Missionsarbeit im Interesse der Kolonisten in den vergangenen 500 Jahren 
ausübte.  Die literarische Verarbeitung ist dann Ausdruck einer kritischen 
Auseinandersetzung mit der Beeinflussung durch westliche Institutionen wie 
den Kirchen. 
Ferner können die Autoren, indem sie den christlichen Einfluss 
aufgreifen, aber auch den Wandel der indianischen Kulturen in den 
vergangenen 500 Jahren und die Bedeutung der christlichen Lehren in diesem 
Prozess unterstreichen.  So entstehen nicht nur im Reservat, sondern auch 
fiktional in den Romanen neue, schöpferische und synkretistische Riten, die 
aus der Verschmelzung der unterschiedlichen kulturellen Kodes hervorgehen.  
Sie müssen als ein Zeichen für die immanente Fähigkeit der indianischen 
Kulturen verstanden werden, sich unter verändernden Bedingungen zu 
entwickeln.  Sie sind aber auch ein Spiegel, in welchem das kulturelle 
Selbstverständnis und der Stolz der indigenen Völker auf ihre eigenen 
Traditionen sichtbar werden. 
Die literaturkritische Diskussion zum indianischen Roman hat sich 
bisher nur in geringem Maße der Erörterung des Fragekomplexes gestellt, wie 
die Einwirkung der christlichen Religion auf das indianische Selbstbild im 
indianischen Roman gestaltet wird.  Es gehört zu den Grundannahmen in der 
Erörterung dieser Minderheitenliteratur, dass die indianische Identität als ein 
interkulturelles Ergebnis der Begegnung und des Konflikts zwischen Indianern 
und europäischen Siedlern zu begreifen und zu untersuchen ist.  Zudem sind 
gerade in den letzten Jahren wichtige Studien zur fortgesetzten Kolonisierung 
der nordamerikanischen Indianer und zur Verarbeitung dieser Thematik im 
indianischen Roman erschienen.  Gleichwohl setzen sich aber die vorliegenden 
literaturkritischen Arbeiten nur partiell mit der Beeinflussung durch das 
 8
Christentum und dessen Gestaltung und Funktionen in der indianischen 
Romanliteratur auseinander.  Die Dissertation greift daher nunmehr diesen 
Themenkomplex anhand von ausgewählten Beispielen aus der indianischen 
Romanliteratur auf.  Diese sind: D'Arcy McNickles The Surrounded (1936), 
Paula Gunn Allens Werk The Woman Who Owned the Shadows (1983), N. 
Scott Momadays House Made of Dawn (1968) sowie aus dem Gesamtwerk von 
Louise Erdrich die Romane Love Medicine (1984/ 1993), Tracks (1988), The 
Bingo Palace (1994), Tales of Burning Love (1996) und The Last Report on the 
Miracles at Little No Horse (2001).  An diesen Romanen werden beispielhaft die 
folgenden drei Frageleitlinien erörtert: 
Erstens wird gezeigt, dass die Aufarbeitung des christlichen Einflusses 
in der indianischen Romanliteratur eine große Variationsbreite an 
intertextuellen Verweisen zur Bibel, zu Lehrinhalten der einzelnen Kirchen 
und zur Kirchengeschichte aufweist.  Dennoch lassen sich aber aus diesen 
Schwerpunkten einzelne Bewertungen ableiten, die es erlauben, in der 
Untersuchung vier ausgewählte Positionen zum Einfluss der christlichen 
Religion zu abstrahieren, die zugleich die zunehmende Öffnung der indigenen 
Kulturen gegenüber den nichtindianischen Überlieferungen bekunden.  Sie 
lassen sich zudem in ihrer Aussage bezüglich des Widerstandes gegen die 
Missionierung oder der Bereitschaft zur Inkorporation einzelner Elemente aus 
den christlichen Traditionen nochmals zu zwei größeren Sinneinheiten 
zusammenfassen, die auf der Grundlage der Ausführungen von Helmbrecht 
Breinig zum Alteritätsdiskurs und von Louis Owens zur Mixedblood-Identität 
erörtert werden. 
Zweitens wird untersucht werden, inwieweit den vier ablesbaren 
Positionen eine selektive Rezeption einzelner Elemente aus den verschiedenen 
kirchlichen Traditionen zugrunde liegt.  Es wird davon ausgegangen, dass zur 
Darstellung der Einflussnahme durch die christliche Religion oft nur wenige 
Elemente aus den Glaubenslehren einer oder mehrerer christlicher Kirchen 
genutzt werden.  Erst die strenge Auswahl, was die jeweiligen Autoren 
beispielsweise als römisch-katholisch oder presbyterianisch in den Romanen 
konstruieren und definieren, ermöglicht, die Einflussnahme solcherart zu 
gestalten, dass die in den Romanen ablesbare Bewertung für die Leser 
überzeugend wirkt. 
Daraus ergibt sich die dritte Fragestellung, ob den einzelnen 
herauszuarbeitenden Positionen politische Interessen zugeordnet werden 
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können.  Es wird angenommen, dass die Thematisierung des Problemkreises 
in einigen der gewählten Werke nicht den Zweck verfolgt, das Verständnis zu 
korrigieren, mit dem in der Vergangenheit die Geschichte der Begegnung 
zwischen Indianern und Siedlern (oder den späteren US-Bürgerinnen und US-
Bürgern) betrachtet wurde.  Die Funktionalisierung christlicher Elemente aus 
Lehre und Traditionen wird auch zur Rechtfertigung einzelner politischer 
Interessen der Indianer, wie zum Beispiel dem Wunsch nach kulturellem 
Separatismus, eingesetzt, wobei den Lesern eine entscheidende Rolle bei der 
Realisierung der einzelnen Bewertungen und ihrer Rechtfertigungsstrategie in 
den Texten zukommt. 
In allen Romanen, in denen die Beeinflussung der indianischen 
Traditionen durch das Christentum problematisiert werden und die für diese 
Untersuchung ausgewählt wurden, werden intertextuelle Verweise zur Bibel 
oder zu Lehrinhalten einzelner Missionskirchen verwendet, um die Beziehung 
zwischen den Identitätskonflikten der betreffenden indianischen Figuren und 
dem Wirken der christlichen Religion in einen fokussierten 
Bedeutungszusammenhang zu stellen.  Da es die intertextuellen Bezüge sind, 
die den Prozess der Identitätsfindung in den Romanen facettenreich gestalten, 
wird ihnen bei der Erörterung der Romantexte besondere Aufmerksamkeit 
geschenkt.  Sie werden entsprechend des Intertextualitätsverständnisses nach 
Ulrich Broich und Manfred Pfister (1985) aufgearbeitet. 
Die Dissertation gliedert sich in drei Teile.  Im Teil I erfolgt zunächst 
eine theoretische Einführung in die Untersuchung.  Dazu werden ausgewählte 
literaturgeschichtliche und historische Zusammenhänge erläutert, die für das 
Verständnis der Textarbeit in Teil II relevant sind, sowie die Begriffe 
‚Christentum‘ und ‚Kirche‘ für die sich anschließende Textarbeit erklärt.  Teil II 
analysiert die genannten Romanwerke hinsichtlich der jeweils enthaltenen 
Identitätsfindungsprozesse einzelner indianischer Figuren sowie der in diesen 
Prozessen verarbeiteten intertextuellen Verweise und deren Funktionen.  In 
Teil III werden zunächst die Ergebnisse der vier Einzelbesprechungen in einer 
Zusammenfassung verglichen und eine abschließende Aussage zu den hier 
formulierten Frageleitlinien getroffen.  Der sich daran anschließende Ausblick 
verweist auf weiterführende Beispiele aus der indianischen Erzählliteratur, in 
denen ebenfalls der Einfluss der christlichen Religion aufgegriffen wurde.  
Diese Werke konnten aber aufgrund einer geringeren Materialfülle nicht für 
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I. Einleitung 
Die Erörterung biblischer und theologischer Bezüge in einer so genannten 
Minderheitenliteratur zielt auf ein reiches Feld komplexer 
religionsgeschichtlicher und theologischer Aspekte.  Es werden nachfolgend 
die Werke von vier Autorinnen und Autoren untersucht, die dem Einfluss der 
christlichen Religion auf die indianische Identitätsfindung sowohl 
verschiedene Funktionen zuweisen, als auch ein unterschiedliches 
Instrumentarium für ihre Darstellungsabsichten nutzen.  Aus diesem Grund 
ist es nicht sinnvoll, hier eine theoretische Einführung darzubieten, in der 
diese Mittel vorab zusammengefasst präsentiert werden.  Zweckmäßiger ist es, 
das Instrumentarium erst zu Beginn einer jeden Textarbeit zu konkretisieren 
und anschließend anzuwenden. 
Die nachfolgende Einführung zum Thema erfüllt daher den Sinn, einen 
theoretischen Rahmen für die Untersuchung zu zeichnen und die Leser für die 
nachfolgend erörterten Fragekomplexe zu sensibilisieren.  Grundlage des 
hermeneutischen Rahmens sind theoretische Modelle, die in den 
zurückliegenden Jahren von europäischen und amerikanischen1, 
insbesondere aber von indianischen Verfassern vorgestellt wurden.  Bewusst 
wird darauf verzichtet, eine eigene theoretische Konzeption zu erarbeiten.  
Dies erscheint nicht sinnvoll, da gerade in den letzten Jahren eine Fülle 
wichtiger theoretischer Impulse von indianischen Kritikern gesetzt wurden, 
welche die lange gewünschte Verknüpfung von indianischer Literatur und 
indianischer Literaturtheorie herzustellen vermochten. 
 
 
I.1. Die indianische Identität als Mixedblood: eine theoretische Einführung zum 
Thema 
Die Beschäftigung mit christlichen Einflüssen auf die indianische Identität2 in 
einer so genannten Minderheitenliteratur greift bereits in der Themenstellung 
mehrere zu problematisierende Begriffe auf, handelt es sich hierbei doch um 
                                          
1 Wird in der vorliegenden Arbeit von „amerikanischer“ Literatur, Kultur (etc.) 
gesprochen, so ist ausschließlich die US-amerikanische Literatur, Kultur usw. gemeint, nicht 
aber kanadische, latein- oder südamerikanische Literatur etc.  Die Literatur der Ureinwohner 
und ihre kulturellen Überlieferungen werden im Unterschied dazu mit „indianischer“ Kultur, 
Literatur etc. oder „indigener“ Kultur, Literatur etc. wiedergegeben, wobei die Begriffe 
„indianisch“ und „indigen“ in dieser Untersuchung synonym verwendet werden.  Werke 
kanadischer indianischer Autoren werden explizit als solche deklariert. 
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die Begegnung zweier Kulturen3 und die Vermischung bestimmter Elemente 
aus diesen Kulturen.  Es ist daher zu Beginn der Untersuchung notwendig, 
den Sinngehalt der Kategorien ‚Identität‘ und ‚Kultur‘ zu hinterfragen und die 
Bedingungen zu erläutern, unter denen diese Begriffe im Prozess der 
amerikanischen Kolonisierung und späteren Nationenbildung4 bestimmt 
wurden.  Denn gerade in der Gegenüberstellung von Identität und Alterität 
sowie deren Funktionszuweisungen im kolonialen Diskurs5 liegt der Schlüssel 
zum Verständnis der später zu erörternden Gestaltung des christlichen 
Einflusses in der indianischen Romanliteratur verborgen. 
 
Identität und Alterität 
Beginnen wir mit einer Bestimmung des Terminus Identität.  Dieser Begriff ist 
in den vergangenen Jahren auf höchst unterschiedliche Weise problematisiert 
worden.  Während postmoderne Kritiker angesichts einer zunehmenden 
Globalisierung der alltäglichen Erfahrung auf den konstruierten Charakter der 
individuellen Identität weisen (vgl. u. a. Hall 1991: 9-20), fordern ehemals 
kolonisierte Völker zunächst die volle rechtliche und kulturelle Anerkennung, 
die zumindest den Ureinwohner in den USA bislang vorenthalten blieb (vgl. C. 
Martin 1987; Owens 1998; Vizenor 1998).  In der Auffassung dieser 
Minderheitenautoren wird ungenügend berücksichtigt, dass die Kolonisierung 
in Nordamerika nicht abgeschlossen ist, da die Indianer nach wie vor zum 
Zweck der amerikanischen Selbstbildgebung ausgegrenzt werden.  Somit ist 
innerhalb der hier untersuchten indianischen Minderheitenliteratur ein 
eingrenzbarer und mit Prädikaten auszufüllender Identitätsbegriff noch immer 
relevant, der zunächst nach Stuart Hall besprochen werden soll, der diesen 
Identitätsdiskurs als ‚Identitätslogik’ bezeichnet hat. 
                                                                                                                         
2 Aus stilistischen Gründen wechselt sich der Begriff „Identität“ in der gesamten Arbeit 
mit den Termini „Selbstbild“ oder „Selbstdefinition“ etc. ab.  Die Begriffen werden synonym 
verwendet. 
3 Mit ‚Kultur‘ wird hier zunächst entsprechend der Aristotelischen Grundregeln all das 
bezeichnet, was eine Gesellschaft nach außen im Sinne ihrer Prädikate präsentiert und von 
anderen durch Abgrenzung unterscheidet, d.h. ihre Sprache, die sozialen Normen, ihr 
moralisches Leitbild, Kunst, etc.  Später werde ich innerhalb meiner theoretischen Einführung 
diese Benennung anhand des Multikulturalismusbegriffs nach Günter Lenz weiter präzisieren. 
4 Die Termini ‚Nation‘ beziehungsweise ‚national‘ sind in der Literatur bereits vielfach 
erläutert worden (vgl. u. a. Eisenstadt 1991: 21-38; Bhabha 1994 a: 291-322).  Im indianischen 
Kontext ist ihre Verwendung durch die Gegenüberstellung der Stämme als Nation und den USA 
als Nation erschwert.  Die Begriffe werden daher nachfolgend ohne weitere Erläuterung als 
übergreifende und wertungsfreie Kategorie zur Bezeichnung der US-amerikanischen 
Gesellschaft genutzt. 
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Danach ist der Terminus ‚Identität’ als ein sprachliches Feld zu 
verstehen, dem verschiedene politische, sozialkulturelle und ethnographische 
Diskurse zugrunde liegen.  Er wird hier im Unterschied zu postmodernen 
Identitätsdiskursen als ein definierbarer und von der jeweiligen Gruppe, der 
das Individuum angehört, definierter Raum verstanden, dem bestimmte 
Charakteristika und die Authentizität der individuellen Erfahrung zugewiesen 
werden können.  Hall bezeichnet diese Fassung des Identitätsbegriffs als 
‚Identitätslogik’ und er kommentiert hierzu: 
 
The logic of identity is the logic of something like a “true“ self.  And 
the language of identity has often been related to the search for a 
kind of authenticity to one’s experience, something that tells me 
where I come from.  The logic and language of identity is the logic of 
depth – in here, deep inside me, is my Self which I can reflect upon 
(Hall 1991: 10; SeO). 
 
In den später zu bearbeitenden Texten wird der Identitätsbegriff zudem als 
Relationsbegriff verwendet.  Philosophiegeschichtlich geht das Verständnis der 
Identität als Relationsbegriff auf Plato zurück und er beinhaltet in Karen Gloys 
Worten sowohl „die Identität mit sich [... und] mit andere[n] [... als auch die] 
Verschiedenheit von sich und [...] von andere[n].“ (Gloy/ Klessmann 1987: 25).  
Die Identität ist danach in eine „dialektische Konzeption“ (ebd. 25) eingebettet, 
die sowohl die „reine, unexplizierte Selbstidentität meint“ als auch die 
„Differenz [... sowie die] Selbstidentität auf der Basis und mit Einschluss von 
Differenz enthält und somit die Struktur einer Identität aus Identität und 
Differenz aufweist.“ (ebd. 25).  Die indianische Identität muss danach als eine 
Konstruktion verstanden werden, die neben ihren originären 
Ausdrucksformen stets auch eine Gegenidentität (oder nachfolgend Alterität) 
schafft, die all jene Ausdrucksformen zusammenfasst, die innerhalb des 
eigenen Identitätsdiskurses abgelehnt oder als nicht zugehörig ausgewiesen 
werden. 
Wie aber entstehen Identitäts- und Alteritätsdiskurse?  Bedenken wir 
hierfür zunächst den Entwicklungsprozess des Identitätsdiskurses.  Jürgen 
Habermas hat sich 1976 in einem gleichnamigen Aufsatz zur 
„Moralentwicklung und Ich-Identität“ geäußert, der einige grundlegende 
Zusammenhänge zur Ich-Identität als Individual- und Gruppenidentität 
                                                                                                                         
5 Mit ‚Diskurs‘ wird nachfolgend in Anlehnung an Michel Foucaults Ausführungen in 
Die Ordnung des Diskurses (1974) die Möglichkeiten und Rahmenbedingungen des 
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aufdeckt.  Habermas, ein einflussreicher Denker christianozentristischer 
philosophischer Strömungen, vereint in diesem Aufsatz psychoanalytische Ich-
Identitätstheorien (u. a. Freud, Jung, Erikson) mit theoretischen Konzeptionen 
aus der kognitivistischen Entwicklungspsychologie (u. a. Piaget, Kohlberg) und 
Handlungstheorien, die vom symbolischen Interaktionismus geprägt sind (vgl. 
Habermas 1995 ed.).  Habermas’ Verdienst ist es, die Gemeinsamkeiten dieser 
Strömungen betont zu haben, wodurch er erstmals in der Lage war, den 
normativen Gehalt verschiedener Sozialisationstheorien herauszustellen, auch 
wenn er den Begriff ‚normativer Diskurs’ in Donate Pahnkes Auffassung zu 
unkritisch betont (vgl. Pahnke 1991: 35-40).  Zugleich ist Habermas’ Sicht auf 
das Christentum nicht unproblematisch, das aufgrund seiner Logosstruktur 
und des integrativen Rekurses auf die eigene Geschichte Habermas’ Ansichten 
zur sinnstiftenden Identitätsbildung verfahrenstechnisch am besten 
herausbilden könnte (vgl. ebd. 35-40). 
Dennoch hat Habermas in seinem Aufsatz von 1976 Thesen zur 
Selbstdefinition formuliert, die für den dargelegten dialektischen Diskurs zur 
Identitätsbildung und insbesondere für die Rolle der Religion in diesem 
Prozess von Interesse sind.  Sie werden deshalb hier vorgestellt und um 
Erkenntnisse von Richard Slotkin und Christopher Vecsey ergänzt.  Denn 
nach Habermas ist die Identitätsschöpfung zunächst an die Sprach- und 
Handlungsfähigkeit einer Person gekoppelt, welche wiederum an das 
integrative Zusammenspiel von Lern- und Reifungsprozessen gebunden ist.  
Zudem versteht er Identitätsfindung als einen Prozess, in welchem sich 
Phasen der Entwicklung, Reifung, Stagnation und Krisen abwechseln und jede 
dieser Phasen zu einem höheren Komplexitätsgrad der Identität führt.  
Darüber hinaus resultiert die Entwicklung einer Identität in einen Zuwachs an 
individueller Autonomie, wobei er darunter sowohl die Unabhängigkeit von 
den gegebenen gesellschaftlichen Rahmenbedingungen als auch von den 
internalisierten ethischen Auffassungen meint.  Schließlich bedarf es für die 
erfolgreiche Schaffung einer Selbstdefinition der Anerkennung durch die 
Gruppe oder Gruppen, denen sich das Individuum verbunden fühlt.  
Habermas beschreibt somit Identitätsbildung als ein Ergebnis der 
Vergesellschaftung des Ichs, in welchem das Ich die Diskurse seiner Gruppe 
                                                                                                                         
Wissenserwerbs über das Selbst, die Umgebung etc. verstanden (vgl. Foucault 1993 ed.: 9-49). 
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(oder Gruppen) aufnimmt, hierdurch den Fortbestand der Gruppennorm(en)6 
garantiert und durch Individualisierung der Normen gleichzeitig auch seine 
eigene Autonomie bewahrt.  Identität ist damit keine stabile Größe, sondern 
gleicht einem Prozess, der sich in fortdauernder Entwicklung befindet (vgl. 
Habermas 1995: 63-91, hier 67-74), weshalb nachfolgend der Identitätsbegriff 
stets als ein sich entwickelnder und sich verändernder Diskurs verstanden 
wird. 
Die christliche Religion ist, wie alle Religionen, kein Glaubensgebäude, 
das von diesem Prozess abgekoppelt ist.  Religionen, die mit ihnen verbreiteten 
Verhaltensrichtlinien oder Mythen7, wie sie Richard Slotkin in Regeneration 
Through Violence (1973) bezeichnet, bedingen die von Habermas skizzierte 
Vergesellschaftung des Ichs wesentlich.  Eine Religion, so erläutert es 
Christopher Vecsey, erklärt als ein System normierter Glaubensauffassungen 
die erlebte Welt des Ichs und die der Gemeinschaft, sodass sie einerseits die 
Existenz des Einzelnen und die der Gruppe begründet.  Andererseits 
autorisiert und reguliert sie die Beziehungen8, die das Individuum zu seiner 
Umwelt aufnimmt und welche die Gemeinschaft zum einzelnen pflegt (Vecsey 
1983: 3-5).  Hieraus ergibt sich, dass das Individuum zwar persönliche 
religiöse Auffassungen vertreten kann, letztlich aber stehen diese Werte stets 
in Übereinstimmung mit den in der Gemeinschaft vertretenen, weshalb 
Slotkin kommentiert: „Archetypal myths combine and correlate individual 
experience and psychology with collective history and with the process of 
cosmic evolution.” (Slotkin 1973: 10).9 
                                          
6 Mit ‚Normen‘ wird nachfolgend all das bezeichnet, was das Leben von Menschen in 
einer Gemeinschaft dauerhaft und verbindlich regelt.  Es erübrigt sich zu betonen, dass auch 
die indianischen Stämme über eine Fülle verpflichtender Regeln verfügen, die dem Erhalt der 
Stammestraditionen dienen. 
7 Slotkin beschreibt Mythen als „a narrative formulation of a culture’s world view and 
self-concept, which draws both on the historical experience of that culture and on sources of 
feeling, fear, and aspiration (individual and universal/ archetypal) deep in the human 
subconscious and which can be shown to function in that culture as a prescription for 
historical action and for value judgment [...]“ (Slotkin 1973: 294).  Meiner weiteren Verwendung 
des Begriffs liegt diese Beschreibung von Slotkin zugrunde.  Da Slotkins Begriffsbeschreibung 
eines Mythos auch die Entwicklungsbedingungen und Funktionen der indianischen Legenden 
umschreibt, behält sie in der späteren Textarbeit auch für die mündlichen literarischen Quellen 
der indigenen Bevölkerung ihre Gültigkeit. 
8 In Anlehnung an Christopher Vecseys Untersuchung zur Traditional Ojibwa Religion 
(1983) sind hier unter Beziehungen insbesondere die Kommunikation und die daran gekoppelte 
identitätsbestärkende Vermittlung von Werten und Anschauungen gemeint (vgl. Vecsey 1983: 3-
5). 
9 Für die indigenen Kulturen mag das Gesagte nochmals dadurch unterstrichen sein, 
dass ein überwiegender Teil der alten Stammessprachen kein Wort besaß, das ‚Religion‘ im 
westlichen Verständnis bezeichnet.  Christian Feest erklärt das Fehlen eines solchen Begriffes 
so, dass Religionen in den traditionellen Kulturen ein immanenter Bestandteil des täglichen 
 17
Für die erfolgreiche Schaffung einer Selbstdefinition bedarf es aber 
auch der Konstruktion eines Anderen und dessen Diskurs oder 
Diskursmuster, für die hier der Begriff ‚Alterität’ verwendet wird.  Grundlage 
jeglicher Alteritätsdiskurse ist, dass sie die Projektionsfläche dessen sind, von 
dem sich die Gruppe, der das Ich angehört, abgrenzen möchte.  Das als ‚das 
Andere’ bezeichnete Individuum oder eine Gruppe besitzt deshalb stets nur 
eine geringe Anzahl von Prädikaten, die ihr von der sich abgrenzenden Ich-
Gruppe zugewiesen werden.  Michel Foucaults hat dies in seiner Studie Die 
Ordnung des Diskurses (1972) bereits herausgearbeitet, als er betonte, dass 
jegliche Mitgliedschaft in einer Gesellschaft das Individuum an „bestimmte 
Aussagetypen [...] bindet [...] und ihnen folglich alle anderen [...] verbietet.“ 
(Foucault 1993 ed.: 29).  Hierdurch führt der zur Doktrin erhobene Ausschnitt 
der beobachteten Gesellschaft (oder bei Foucault ‚Wahrheit’) zur 
„Unterwerfung der sprechenden Subjekte unter die Diskurse und die 
Unterwerfung der Diskurse unter die Gruppe der sprechenden Individuen“ 
(ebd. 29).  Erziehung und Kontrolle sind nach Foucault die politischen 
Werkzeuge, die den Erhalt und die Weitergabe des Identitäts- und 
Alteritätsdiskurses innerhalb der Gesellschaft sichern.  Alle darin vermittelten 
ausgrenzenden Mechanismen, von denen die Verbote die sichtbarsten sind, 
helfen, den Machterhalt innerhalb des bestehenden Systems zu garantieren, 
weshalb nach Auffassung Foucaults selbst die Bewusstmachung der die 
Gesellschaft regulierenden Ausschlussdiskurse lediglich deren ungebrochene 
Wirksamkeit bezeugt (ebd. 11-13, 25, 30). 
James Clifford und George Marcus übertragen in ihrem einflussreichen 
Sammelband Writing Culture: The Poetics and Politics of Ethnography (1986) 
diese theoretischen Überlegungen auf das Wissenschaftsgebiet der Ethnografie 
und kommen zu der Erkenntnis, dass die individuelle Wahrnehmung des 
Fremden oder ‚Anderen’ zwingend individualisierte Beschreibungen des 
beobachteten kulturellen Ausschnitts hervorbringen.  Clifford und Marcus 
sprechen deshalb von „selektierter Wahrheit (partial truths)“ und betonen, 
dass einer jeglichen Beschreibung des Fremden einflussreiche Mechanismen 
des Ausschlusses und der Reduktion zugrunde liegen (Clifford/ Marcus 1986: 
1-26, hier 7). 
                                                                                                                         
Lebens waren und von der Erlebniswelt der Indianer nicht getrennt werden konnten, weshalb es 
sich wohl erübrigte, ein eigenes Wort hierfür zu schaffen (vgl. Feest 2000: 101). 
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Helmbrecht Breinig schließlich, der sich ausführlich mit der Bedeutung 
von Identitäts- und Alteritätskonstrukten in der amerikanischen Literatur 
beschäftigt hat, konkretisiert in seinen Aufsätzen „Alteritätsdiskurs und 
Literatur: Nordamerikanische Lateinamerikaromane der Gegenwart“ (1992) 
sowie „Alterity Discourse, Narrative and History: The Image of the Mexican 
Revolution in American Literature“ (1992) Foucaults Überlegungen zum 
Alteritätsdiskurs für den US-amerikanischen Kontext.  Breinig geht darin 
zunächst der epistemologischen Fragestellung nach, ob „das radikal Andere10, 
das Fremde, überhaupt erkannt werden kann“ (Breinig 1992 a: 179).  Breinig 
betont auch, dass das Andere sowohl durch Einzelpersonen, Gruppen, die 
nicht der eigenen identitätsstiftenden Gruppe verbunden sind, als auch durch 
Institutionen wie den Kirchen und politischen, wirtschaftlichen (etc.) 
Systemen der das Individuum umgebenden Gesellschaft repräsentiert werden 
kann.  Beide Identitäten, die des Selbst und des Anderen, entstehen zudem in 
ein und demselben Prozess, wobei durch Gegenüberstellung, Vergleich und 
Ablehnung sich das Ich vom Anderen oft auch in diskriminierender Weise 
abgrenzt („Discursive self-definition and hetero-definition [...] are dialogically 
and competitively involved in the creation of the corresponding group identity 
[...]” Breinig 1992 b: 331).  Das in diesem Prozess entstehende Selbstbild 
legitimiert damit sowohl die Konstruktion des Ichs als auch die Konnotationen 
und Bewertungen des Anderen.  Jeder Diskurs der Selbstdefinition erfordert 
deshalb die Reduktion der Komplexität und Heterogenität einer Gesellschaft, 
wobei einzelnen oder allen Elementen des Alteritätsdiskurses die Fähigkeit 
zum Wandel und zur Entwicklung unter den gegebenen gesellschaftlichen 
Rahmenbedingungen abgesprochen wird.  Somit basiert Verstehen und 
Erkennen der eigenen Identität und der des Anderen stets auf der Grundlage 
derjenigen erkenntnistheoretischen Rahmenbedingungen, welche die Gruppe, 
der das Ich angehört, selbst definiert (vgl. Breinig 1992 b: 330-332). 
 
Identität und Alterität im nordamerikanischen kolonialen Diskurs 
Breinigs Ausführungen leiten über zum nordamerikanischen kolonialen 
Diskurs und der Rolle der indigenen Bevölkerung innerhalb der 
amerikanischen Identitätsformung.  Denn die Indianer haben, wie bereits 
                                          
10 Breinig gebraucht das ‚Andere‘ stets als wissenschaftliche (d.h. philosophische, 
ethnologische etc.) Kategorie (vgl. Breinig 1992 a: 179).  Der Begriff wird nachfolgend ebenso 
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angedeutet, den Prozess der US-amerikanischen Mythenschöpfung, um hier 
Richard Slotkins Terminologie zu verwenden, wesentlich mitgeprägt.  Sie 
waren und sind die ‚Anderen’, denen ihre Rollen innerhalb der Diskursbildung 
zum amerikanischen Identitäts- und Nationenmythos zugeordnet werden.  
Identitäts- und Alteritätsdiskurse besitzen deshalb im Spannungsfeld der 
amerikanischen Kolonisierung eine besondere Aktualität, weshalb sie für 
diesen Bedeutungskontext zunächst historisiert werden sollen.  Es ist hierfür 
sinnvoll, mit Roy Harvey Pearces Forschungsergebnissen zu beginnen. 
Schon 1953 machte Pearce in seiner bereits klassisch zu nennenden 
Studie Savagism and Civilization: A Study of the Indian and the American 
Mind11 darauf aufmerksam, dass die amerikanische Identitätsgebung auf der 
Abgrenzung vom Bild des wilden Indianers12 (savage) beruht.  Die indigene 
Bevölkerung wird in diesem Prozess, den der Verfasser für den Zeitraum von 
1777-1851 untersuchte, zu einer metaphysischen Konstruktion, die (indem 
man sie nicht wahrnimmt) den Mythos des unbewohnten Landes legitimiert, 
das erobert werden muss, als auch (nunmehr sichtbar) das Bild des 
unzivilisierten Eingeborenen rechtfertigt, den es zu kultivieren gilt.  Beide 
Fiktionen, der Wilde (savage) und die Wildnis als komplexes epistemologisches 
Konstrukt (savagism), bedingen und durchdringen einander und die 
                                                                                                                         
benutzt.  Die Termini „Alterität“ und „der Diskurs des Anderen“ werden aus stilistischen 
Überlegungen beide, aber synonym verwendet. 
11 Pearce konnte sein Werk 1953 nur unter dem Titel The Savages of America 
veröffentlichen (vgl. Pearce 1988 ed.: 253-254).  Erst in der dritten Auflage von 1967 erhielt es 
den vom Autor gewünschten Titel, weshalb hier letzterer verwendet wird. 
12 Mir ist bewusst, dass die Verwendung des Begriffs ‚Indianer‘ nicht unproblematisch 
ist.  Die Frage, wie die Ureinwohner des Kontinents bezeichnet werden sollten, ist so alt wie die 
Begegnung zwischen Europäern und indigenen Stämmen selbst.  Christopher Kolumbus‘ 
fälschliche Annahme, er hätte Westindien entdeckt, verleitete ihn dazu, die Ureinwohner als 
Indianer zu bezeichnen.  Dieser geographisch falsche und zudem später rassistisch konnotierte 
Terminus behielt trotz aller Proteste der indigenen Völker seine Bedeutung im 
wissenschaftlichen und außerwissenschaftlichen Kontext und gehört damit als Sammelbegriff 
zum kolonialen Diskurs, dem die Ureinwohner Nordamerikas noch immer unterworfen sind (vgl. 
Dorris 1979: 147-162). 
Eine Fülle von Veröffentlichungen, die sich dem Ziel widmen, die Darstellung und 
Bewertung des Terminus in der amerikanischen Geschichtsschreibung kritisch zu hinterfragen, 
ist seit einigen Jahren auf dem amerikanischen Buchmarkt erhältlich (vgl. u. a. Berkhofer 1979 
ed.; Martin 1987; Velie/ Vizenor 1994).  All diese Werke beflügeln die Diskussion, wie die 
indigenen Völker bezeichnet werden sollten und sind daher zu begrüßen.  Jedoch kann der 
Streit um die Benennung m. E. auch in Zukunft zu keinem befriedigenden Ergebnis gelangen, 
da sich die Ureinwohner stets als Angehörige ihres Stammes, nicht aber als Angehörige einer 
übergreifenden ethnischen Gruppe oder neuamerikanisch minority verstanden haben.  Andere 
Ausdrücke für die Gesamtheit der Indianer, wie die seit einigen Jahren geläufigen 
Bezeichnungen Native American oder Native Indian, geben somit zwar der Diskussion neue 
Impulse, stellen aber keinen wirklichen Lösungsvorschlag dar, wie u. a. Robert F. Berkhofer, Jr. 
und Mary Young betonen (vgl. Berkhofer 1987: 37 f.; Young 1987: 76 f.).  Zudem sollte nicht 
darüber hinweggetäuscht werden, dass man auf Hilfskonstruktionen zur Bezeichnung 
bestimmter gesellschaftlicher Phänome verzichten könnte.  Da derzeit noch keine sinnvolle 
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gewaltvolle Vertreibung oder Ausrottung der Stämme ist damit letztlich aus 
Sicht der Kolonisten eine notwendige Folge, um der Kultur und Zivilisation, 
welche die Kolonisten allein für sich beanspruchen, ihren angestammten 
Raum zu überlassen (Pearce 1988 ed.: 1-168). 
Richard Drinnon setzt diese Argumentationslinie in seinem 
einflussreichen Werk Facing West: The Metaphysics of Indian-Hating and 
Empire-Building (1980) fort und zeigt auf, dass die Geschichte der 
nordamerikanischen Kolonien und später der USA von dem Motiv des 
„Indianerhasses“ (Drinnon 1990 ed.: xxii) durchzogen ist und so prominente 
Fürsprecher wie John Endicott, Thomas Jefferson oder William Gilmore 
Simms besaß.  Dies änderte sich, so Drinnon, auch nicht, als 1893 Frederick 
Jackson Turner das Ende der frontier deklarierte.  Denn die USA verlagerten 
fortan ihr koloniales Indianerbild lediglich in entferntere geografische 
Bereiche, ohne es aber je aufzugeben, wie es Drinnon an der Beteiligung der 
USA im Vietnamkrieg belegt (ebd. 355-459). 
Richard Slotkins macht in seinem bereits erwähnten Werk Regeneration 
Through Violence (1973) ebenfalls auf die hohe Bedeutung des Indianerbildes 
für die amerikanische Mythenbildung aufmerksam.  Jedoch rückt er zwei 
weitere Aspekte in den Mittelpunkt des Interesses, wenn er betont, dass sich 
die amerikanischen Kolonisten von Beginn der Kolonisation an des gedruckten 
Wortes bedienten (Slotkin 1973: 19).  Dies führte seiner Ansicht nach zu einer 
frühen Homogenisierung des Bildes über den Indianer und damit zu einem 
mehr oder weniger einheitlichen Abgrenzungsdiskurs gegenüber den 
Ureinwohnern.  Ferner diente der Mythos über die wilden Indianer aber nicht 
allein der imaginären Grenzbildung zwischen den Indianern und den 
europäischen Siedlern.  Vielmehr besaß der Mythos über seine legitimierende 
Funktion zur Kolonisation hinaus eine wichtige vereinheitlichende Funktion 
unter den Kolonisten.  Er sollte der zunehmenden Pluralisierung religiöser 
und weltlicher Anschauungen unter den europäischen Siedlern 
entgegenwirken, etwas, was Foucault bereits als die Einschränkung des 
Individuums unter den Diskurs der Gesellschaft beschrieben hatte (Foucault 
1993 ed.: 27).  Das Bild über den Indianer war somit auch immer ein 
Werkzeug, den Zwang zum Konformismus unter den Siedlern zu erhöhen, der 
besonders in den puritanischen Kolonien hoch war (Slotkin 1973: 25-179), 
                                                                                                                         
Alternative existiert, wird deshalb der Begriff Indianer ohne weitere Erläuterung gebraucht und 
wechselt sich lediglich aus stilistischen Gründen mit dem Wort Ureinwohner ab. 
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später aber auch den amerikanischen Staatsbürgern in immer neuen 
Variationen entgegentrat (ebd. 180-465). 
Das Indianerbild gleicht deshalb in Gerald Vizenors Auffassung einer 
‚Simulation’ (Vizenor 1998: 2 f.).  In Fugitive Poses (1998) macht Vizenor diese 
Projektionen zum Gegenstand seiner Erörterung und argumentiert, dass die 
indigene Bevölkerung letztlich einem sprachlichen Referenten gleicht, der 
seiner kulturellen Identität beraubt ist und durch die Nichtindianer mit einer 
Vielzahl von Wertungen und Fiktionen versehen wird („In the past century the 
representation of objects has turned to the literary discussion of the referent, 
as a mediation of objects in language.  The persona of natives is a referent, not 
an object [...]“ ebd. 28).  Vizenor zeigt, dass das gesammelte akademische 
Wissen, der Sprachgebrauch und Typologisierungen über die Ureinwohner 
sowohl Ausdruck des Machtwillens der Kolonisten als auch ein Spiegel 
individueller kolonialer Alteritätsmuster sind.  Somit fungiert nicht nur das 
kollektive, sondern insbesondere auch das individuelle Bild über das „radikal 
Andere“, wie es Breinig nannte (Breinig 1992 b: 179), als Mittel für den Erhalt 
der Kolonialmacht und der damit verbundenen kolonialen Diskurse (vgl. 
Vizenor 1998: 1-118).  In zahlreichen Studien haben Kritiker bereits auf die 
kritikwürdige, aber fortdauernde Nutzung verschiedenster Stereotypen über 
die indigene Bevölkerung aufmerksam gemacht, von denen hier stellvertretend 
die von Thomas King, Cheryl Calver und Helen Hoy herausgegebene 
Aufsatzsammlung The Native in Literature (1987) und S. Elizabeth Birds 
Publikation Dressing in Feathers: the Construction of the Indian in American 
Popular Culture (1996) genannt seien. 
Jedoch begannen die ehemals kolonisierte Völker, nun selbst ihre 
Stimme in die Diskursdebatte einzubringen.  Hier zu nennen ist insbesondere 
Homi K. Bhabha, dessen Beiträge den Anstoß für eine weitreichende 
Neuorientierung innerhalb der bestehenden Diskussion zur Identität und 
Alterität gab.  Bhabhas Verdienst ist es, u. a. betont zu haben, dass die 
kolonisierten Völker innerhalb der bestehenden Diskurse ihre eigene Stimme 
entwickeln und artikulieren können.  Er verleiht ihnen damit erstmals 
innerhalb der von ihm untersuchten postkolonialen13 Diskurse einen eigenen 
                                          
13 Unter ‚postkolonial‘ wird nachfolgend in Anlehnung an die von Ashcroft, Griffith und 
Tiffin vorgelegte Begriffsbeschreibung (vgl. Ashcroft/ Griffith/ Tiffin 1989: 2) der gesamte 
Zeitraum seit Beginn der Kolonisation verstanden, einschließlich der Frage nach der 
europäischen kolonialen Dominanz und den Folgen aus der Fremdbestimmung für die 
kolonisierten Völker, hier die Ureinwohner Nordamerikas. 
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identitäts- und diskursstiftenden Raum und er hat hierfür zwei neue Begriffe 
in die postkoloniale Debatte eingeführt: das theoretische Modell des ‚dritten 
Raums‘ und das Merkmal der Ambivalenz. 
In The Location of Culture (Bhabha 1994 b: 1-8) erläutert Bhabha sein 
Konzept des ‚dritten Raums‘.  Er dezentralisiert darin das Machtmoment zur 
Bestimmung des Diskurses und schreibt den so genannten Randgruppen oder 
Minoritäten die Macht zu, über die Entwicklung des Diskurses selbst zu 
bestimmen, weshalb Ashcroft, Griffith und Tiffin von der neuen „Privilegierung 
der Randgruppen“ in postkolonialen Texten und der postkolonialen 
Literaturkritik sprechen (Ashcroft/ Griffith/ Tiffin 1989: 41).  Die 
Minderheiten sind es, die in einem von Bhabha genannten ‚dritten Raum‘ mit 
den fremden kulturellen Einflüssen interagieren, verfestigte Kategorien wie 
Objektivität oder Authentizität aufweichen, ihren Widerstand gegen die 
gegebenen Institutionen formulieren und ihre von Marginalität 
gekennzeichnete Wahrnehmung in die vorhandenen Geschichtsbilder 
einschreiben.  Die Minoritäten stellen damit selbst in der Interaktion mit der 
so genannten Majorität deren Einflussnahme immer wieder neu zur 
Disposition und bestimmen das Maß der Beeinflussung (Bhabha 1994 b: 2). 
Jedoch führt die Interaktion mit und innerhalb der gegebenen 
Diskursmuster auch zu einem Paradoxon.  Foucault benannte es in Die 
Ordnung des Diskurses bereits, indem er dort ausführte, dass die erneute 
Nutzung und kritische Befragung von Diskursen zugleich deren ungebrochene 
Wirksamkeit bezeugt (ebd. 13).  Fredric Jameson beschrieb dasselbe 
Phänomen 1981 als Charakteristikum postkolonialer Texte, die, um die 
koloniale Situation zu bekämpfen, diese textlich wiedererschaffen müssen 
(Jameson 1981: 81 f.).  Bhabha greift dieses Paradoxon ebenfalls auf, erweitert 
aber die daran geknüpfte Fragestellung um das Problem des Verharrens und 
Wandels bereits vorhandener Diskursmuster über das Andere.  Bhabha führt 
hierfür den Begriff ‚Ambivalenz’ ein, wie er es 1983 in seinem Aufsatz 
„Difference, Discrimination, and the Discourse of Colonialism“ (Bhabha 1983: 
194-211) und später noch einmal in The Location of Culture (Bhabha 1994 b: 
66-84) darstellt.  In beiden Schriften widmet er sich Edward Saids 
einflussreichen Ausführungen zum Orientdiskurs, insbesondere den von Said 
aufgestellten Kategorien des manifesten und latenten Orientalismus (Said 1995 
ed.: 201-225).  Bhabha kommt zu der Überzeugung, dass jeder koloniale oder 
postkoloniale Diskurs nicht allein auf der bewussten und zielorientierten 
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Ebene wirkt, das heißt außerhalb der eigenen Identität und als Fläche der 
Projektionen, wie es Said beschrieb.  Vielmehr versteht Bhabha den Diskurs 
als einen Mechanismus, der auf der unbewussten Ebene und somit innerhalb 
des eigenen Identitätsbildes besteht, fortwirkt, sich aber auch stetig wandelt, 
wobei sich beide Ebenen durch das ihnen innewohnende Merkmal der 
Ambivalenz bedingen und widersprechen.  Bhabha erläutert hierzu: 
 
For it is the force of ambivalence that gives the colonial stereotype 
its currency: ensures its repeatability in changing historical and 
discursive conjunctures; informs its strategies of individuation and 
marginalization; produces that effect of probabilistic truth and 
predictability which, for the stereotype, must always be in excess of 
what can be empirically proved or logically construed. (Bhabha 
1994: 66) 
 
Bhabhas Neubestimmung von Macht und Machtausübung durch die 
Randgruppen aber auch die Anerkennung psychologischer Folgewirkungen 
aus der kolonialen Erfahrung als Baustein theoretischer Betrachtungen 
hatten weitreichende Konsequenzen für die Interpretation der so genannten 
Minderheitenliteraturen.  Eine der wohl wichtigsten Veränderungen, die sich 
daraus ergab, bezog sich auf die Leserrolle.  War im kolonialen Diskurs bisher 
das Lesepublikum der Kolonisten und ihre Erwartungen an Kunst und 
Literatur privilegiert, sodass die Werke der Minderheitenautoren dem master-
narrative der Kolonisten genügen mussten, so sind es nun in Louis Owens’ 
Worten die ästhetischen Kriterien der Randgruppen, ihr Wissen um Kultur 
und Traditionen, welche in den Werken bevorzugt werden (Owens 1992: 14).  
Erstmals sind damit die so genannten westlichen Leser aufgefordert, sich den 
Diskurs der Minderheiten anzueignen, weshalb Robert C. Young in seiner viel 
beachteten Studie Colonial Desire: Hybridity in Theory, Culture & Race (1995) 
zusammenfasst: „With the West’s gradual loss of suzerainty the first World is 
now having to come to terms with the fact that it is no longer always 
positioned in the first person with regard to the Second or Third World [...]“ 
(Young 1995: 125).  Zudem entwickeln sich die hier erörterten Kategorien 
Identität und Alterität nunmehr zu Werkzeugen im Widerstand gegen die 
bestehende Unterdrückung, wie es Gerald Vizenor in seinen Werken Manifest 
Manners: Postindian Warriors of Survivance (1994) und Fugitive Poses: Native 
American Indian Scenes of Absence and Presence (1998) ausführt.  Die 
Konstruktionen über die Indianer, insbesondere aber auch die Sprache der 
Kolonisten, der sich die Minderheitenautoren weiter bedienen müssen, werden 
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danach selbst zum Spielball neuer Bedeutungsmuster und entblößen so das 
geordnete Wissen über die Indianer (Vizenor 1994; Vizenor 1998: 119-143). 
Louis Owens geht jedoch in seinen theoretischen Überlegungen einen 
Schritt darüber hinaus.  Er erklärt den Widerspruch der verschiedenen 
Identitäts- und Alteritätsdiskurse zu einem facettenreichen Raum, in welchem 
Gegensätze Teil der heterogenen indianischen Identität sind.  Der Gegensatz 
der Diskurse wird so zum Wesensmerkmal der modernen indianischen 
Identität und Owens lässt ihn in seinem Modell der Mixedblood-Identität zu 
einem kreativen Instrument im Verständnis von Identität und Alterität in der 
indianischen Erzählliteratur werden.  Da nachfolgend Owens‘ Modell der 
Verwendung des Terminus ‚Mixedblood‘ zugrunde liegt, ist ein vertiefender 
Einblick in dessen Ausführungen erforderlich. 
 
Louis Owens‘ Modell der Mixedblood-Identität 
Owens geht zu Beginn seiner Abhandlung in Mixedblood-Messages: Literature, 
Film, Family, Place (1998) der Frage nach, warum es notwendig ist, ein eigenes 
indigenes Identitätskonzept zu entwickeln.  Er kommt dort zu dem Schluss, 
dass es noch immer zur üblichen Vorgehensweise gehört, in der Erörterung 
indianischer Texte kritische Ansätze zu verwenden, die nicht explizit für diese 
Literatur erarbeitet wurden, ein Vorgehen, welches Owens angesichts valider 
kolonialer Diskursmuster, in denen die indigene Bevölkerung das ‚Fremde’ 
verkörpert, als „literaturkritischen Imperialismus (critical imperialism)“ 
anprangert (Owens 1998: 49).  Jedoch verweist er auch auf die 
Schwierigkeiten, die sich ergeben, wenn versucht wird, bereits existierende 
Modelle aus den postkolonialen Studien für die indianische Literatur 
anzupassen.  Denn sie berücksichtigen, so Owens, nur unzureichend, dass für 
die Ureinwohner Nordamerikas die Kolonisation bis heute nicht abgeschlossen 
ist (ebd. 50-54).  Dieser Zustand der fortgesetzten Kolonisierung ist jedoch ein 
nicht zu unterschätzender Faktor, der auf vielfältige Weise das indianische 
Selbstverständnis prägt und den Umgang mit der dominanten englischen 
Sprache sowie der amerikanischen Kultur bestimmt.14 
                                          
14 Es kann nicht genug betont werden, dass für die Ureinwohner Nordamerikas die 
koloniale Situation bis heute nicht abgeschlossen ist.  Die Rechte der Indianer auf politische 
und wirtschaftliche Souveränität, auf ihr Land und auf die freie Ausübung der Traditionen, 
wozu auch die Ausübung der alten Sprachen und der Zugang zu heiligen Orten, Flüssen und 
Seen etc. zählen, sind noch immer nur unzureichend bzw. gar nicht verwirklicht (vgl. u. a. 
Deloria 1992). 
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Zudem wird, so Owens, in den verfügbaren theoretischen Darstellungen 
die besondere Grenzerfahrung der Ureinwohner nur unzureichend bedacht.  
Denn viele der heute lebenden Indianer Nordamerikas und auch alle später 
erörterten Autorinnen und Autoren vereinen in sich verschiedene so genannte 
ethnische Zugehörigkeiten, die auf der Abgrenzung der einzelnen 
Gruppierungen voneinander beruhen.  Owens erörtert dies innerhalb seiner 
Begriffsbestimmung zur frontier und verweist auf die Schwierigkeiten für die 
indianische Identitätsbildung, wenn versucht wird, in schubladenartigen 
Zuordnungen ‚Weiße‘ und ‚Indianer‘, ‚Vollblut‘ und ‚Halbblut‘15 bzw. 
‚Kolonisten‘ und ‚Kolonisierte‘ gegenüberzustellen, wie es teilweise innerhalb 
der Postkolonialismusdebatte immer noch üblich ist.  Eindeutige 
Zuordnungen, eindeutige Privilegierung einer bestimmten 
Minderheitengruppe, wie es die bereits erwähnten Autoren Ashcroft, Griffith 
und Tiffin formulieren (Ashcroft/ Griffith/ Tiffin 1989: 41) oder auch die 
Negierung der westlichen Kultur als unbedeutend für die indianische Identität 
sind für die Indianer nicht zutreffend, weil auch diese Bereiche Bausteine der 
heutigen indigenen Identität sind (Owens 1998: 25-28, 39-41, 116 f.).  Beide, 
der Zustand der andauernden Kolonisierung und das Verständnis der frontier 
als vielseitiger Grenzraum zwischen den heterogenen interkulturellen 
Einflüssen auf die indianische Identität, bergen somit in Owens’ Darstellung 
den Schlüssel für das Verständnis der Native American Literature.  Wohl 
deshalb wählte er sie zum Ausgangspunkt für sein Modell der Mixedblood-
Identität. 
Den Begriff der frontier entwickelt Owens zunächst in enger Anlehnung 
an die Theorie der Kontaktzonen nach Mary Louise Pratt, die hierunter einen 
Raum der interkulturellen Kommunikation versteht, „where disparate cultures 
meet, clash, and grapple with each other [...]” (Pratt 1992: 1-11, hier 4).  
Owens bezeichnet diesen Grenzraum nicht ohne Grund als frontier, 
 
because the term ‘frontier‘ carries with it such a heavy burden of 
colonial discourse, it can [therefore] only be conceived of as a space 
                                          
15 Termini, die eine Person bezeichnen, die indianischer und nichtindianischer 
Abstammung ist, sind oft rassistisch oder anderweitig abwertend konnotiert.  So auch der 
deutsche Begriff „Mischling“ (vgl. Duden 1999).  Aus diesem Grund wird in der nachfolgenden 
Textarbeit auf diese Anrede gänzlich verzichtet.  Der Terminus „Halbblut“ ist gleichwohl nicht 
unproblematisch, besitzt jedoch keine feststehende rassistische, abwertende o. ä. Konnotierung.  
Er wird deshalb nachfolgend wertungsfrei für jene Figuren verwendet, die indianischer und 
nichtindianischer Abstammung sind.  Aus grammatikalischen und stilistischen Gründen ist von 
Zeit zu Zeit die Bezeichnung „Halbblutindianer/-in“ nicht zu vermeiden.  Ich bitte dies 
nachzusehen. 
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of extreme contestation.  Frontier, I would suggest, is the zone of 
trickster, a shimmering, always changing zone of multifaceted 
contact within which every utterance is challenged and 
interrogated, all referents put into question. (Owens 1998: 26) 
 
Bei der Fassung des frontier-Begriffs beschränkt sich Owens damit 
nicht allein auf die Kommunikation, wie es Pratt in ihrem Kontaktzonenmodell 
vorzieht, oder auf eine dialogische Begegnung zweier Kulturen auf der 
Grundlage des Dialogizitätsbegriffs nach Michail Bachtin, wie es für Owens’ 
vorheriges Werk Other Destinies (1992) bestimmend war.  Owens öffnet 
nunmehr seinen frontier-Begriff für alle Entwicklungen, wodurch die 
Dialogizität für die Multiplizität in den Hintergrund tritt und jegliche Formen 
von Normierungen oder politischen Funktionalisierungen ausgeschlossen 
sind.  Owens grenzt frontier zudem bewusst gegen den Begriff des Territoriums 
(territory) ab, um damit der Heterogenität und Vielfalt der Diskurse innerhalb 
dieses Grenzraums Genüge zu leisten.  Er erläutert: „Whereas frontier is 
always unstable, multidirectional, hybridized, characterized by heteroglossia, 
and indeterminate, territory is clearly mapped, fully imagined as a place of 
containment, invented to control and subdue the dangerous potentialities of 
imagined Indians [...]” (ebd. 26). 
In diesen vielschichtigen und von Widersprüchen gekennzeichneten 
Grenzraum stellt Owens sein Modell der Mixedblood-Identität.  Unter 
Mixedblood versteht er einen neuen indianischen Diskurs, der in der 
Auseinandersetzung mit der Gesamtheit der vielfältigen und sich gegenseitig 
bedingenden und ausschließenden Diskurse über die nordamerikanischen 
Indianer entsteht.  Mixedbloods werden so zu „vital signifiers of what he 
[Gerald Vizenor, AdV] calls ‘survivance,‘ tropes that ‘loosen the seams in the 
shrouds of identities.‘  The mixedblood [...] ‘is a new metaphor [...] a transitive 
contradancer between communal tribal cultures and those material and urban 
pretensions that counter conservative traditions.’ ” (ebd. 83; Owens zitiert hier 
aus: Vizenor 1987: 101).  Ziel dieses neuen indianischen Identitätsdiskurses 
ist es, die feststehenden Konnotationen über die Indianer aufzuweichen und 
den Wahrheits-, Authentizitäts- und Objektivitätsanspruch der vorhandenen 
Diskurse aufzuheben.  Damit sollen zerstörerische Kräfte, welche die Vielfalt 
indianischer Identitäten zu homogenisieren suchen, geschwächt werden, oder, 
um es mit Owens‘ Worten zu formulieren: „to deconstruct the static 
Indianness [...] the doomed and pathetic mixedblood, the pathos of self-
destructive, culturally impotent tribal peoples [,] [...] the haunting presence 
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reminding Euroamerica of a lost innocence” (Owens 1998: 85).  Die 
Mixedblood-Identität ist damit ein facettenreiches Gebilde, multidirektional 
und unbestimmt, weshalb Owens betont, dass es Merkmale wie Sicherheit 
und Wahrheit für diese Identität nicht geben kann („certainty is not a 
condition mixedbloods can know.” ebd. 182).  Vielmehr befindet sich die 
Mixedblood-Identität in einem fortwährenden Prozess der Interaktion mit den 
vorhandenen Diskursen.  Ihre identitätsprägenden Merkmale müssen 
innerhalb dieser Auseinandersetzung immer wieder neu bestimmt werden. 
 
Günther Lenz‘ Multikulturalismuskonzept 
Eine solch weitreichende Neu- und Uminterpretation von Diskursen, ihren 
Funktionen für die indianische Selbstbildschöpfung sowie von Macht, deren 
Ausübung und Grenzerfahrungen im kolonialen Diskurs, wie sie Owens in 
seinem Werk Mixedblood Messages (1998) erläutert hat, muss auch eine 
Neubestimmung des Kulturbegriffs zur Folge haben, der noch für diese 
Untersuchung festzulegen ist.  Günther Lenz‘ Begriff des Multikulturalismus, 
wie er ihn in seinem Artikel „American Culture Studies: Multikulturalismus 
und Postmoderne“ (1994) auslegte, liefert m. E. hierfür den fruchtbarsten 
Ansatz, weshalb er für diese Untersuchung gewählt wurde. 
Beginnen wir aber zunächst mit einigen Bemerkungen zum Begriffsfeld 
‚Kultur’.  Dieser Terminus hat eine Fülle teils sich widersprechender 
Bedeutungen zum Inhalt.  In den zurückliegenden Jahrhunderten ist er als 
anthropologischer oder normativer Terminus gefasst worden und wurde auch 
als Relationsbegriff in der Gegenüberstellung von ‚Kultur’ und ‚Zivilisation’ 
verstanden (vgl. Rodi [u. a.] 1990: 176-187).  Darüber hinaus gab es 
historisch-morphologische Definitionen sowie Verwendungen, in denen der 
Begriff als Ausdruck der Kulturkritik oder als Teilsystem der Gesellschaft 
erklärt wurde (vgl. ebd. 176-187).  Für den noch zu bestimmenden Begriff der 
‚Kultur’ ist jedoch der Terminus als Relationsbegriff von Natur und Zivilisation 
von besonderer Bedeutung, wie er über Jahrhunderte das indianisch-weiße 
Verhältnis prägte und Verfasser wie Pearce, Drinnon und Slotkin zu deutlicher 
Kritik veranlasste.  Denn nach dieser Auffassung ist Kultur das Ergebnis einer 
Abgrenzung des Zivilisierten von der Natur, wobei letztere gleichbedeutend ist 
mit dem Wilden, Ungepflegten und Rohen.  Erst durch das Hegen und Sorgen 
ist eine Trennung vom Wilden möglich und damit letztlich auch kulturelles 
 28
Wachsen und Blühen, weshalb in diesem Verständnis Normierungen und 
Ausgrenzungen notwendig werden.  Frithjof Rodi kommentiert hierzu:  
 
Das Bewusstsein des notwendigen Ausschlusses des Unkultivierten 
oder Unkultivierbaren drückt sich sprachlich in vielfältigen Formen 
polarer Gegensätze aus, in denen das ungezähmt Natürliche [...] in 
der negativ-pejorativen Form repräsentiert wird.  
Ethnozentristische16 Kategorien, wie Barbar, Heide, Ungläubiger, 
oder die zahllosen pejorativ gebrauchten Bezeichnungen für 
Nachbarn und Feinde schreiben solche Ausgrenzungen fort, in 
denen das Fremde den identitätsfördernden Außenhalt für die auf 
eine bestimmte Kultur (Sprache, Religion, Sitte und Brauchtum 
etc.) eingeschworene Gesellschaft abgibt (Rodi 1990: 177). 
 
Dieser kulturgeschichtlich tradierte Relationsbegriff brachte eine 
Vielzahl ethnozentristischer Kulturkonzepte hervor, in denen sich 
unterschiedliche Gruppen in oft polemischer Weise von dem jeweils ‚Fremden’ 
abgrenzten, wobei jedoch die Gemeinsamkeiten mit anderen Gruppen ignoriert 
und dafür die Unterschiede überhöht wurden.  Diesen ethnozentristischen 
Haltungen, die u. a. in den sechziger Jahren des 20. Jahrhunderts mit Rufen 
wie „Black is Beautiful“ oder „Red Power“ eine erneute Blüte erlebten, stellt 
Lenz nunmehr seinen Multikulturalismusbegriff entgegen.  In seiner 
Begriffsbestimmung zur ‚Kultur’ besteht er darauf, dass sich die US-
amerikanische Kulturlandschaft und die darin eingebettete Bestimmung des 
Selbst nicht mehr auf die Gegenüberstellung, Entgegensetzung und 
Polarisierung des Selbst und des Anderen reduzieren lässt (Lenz 1994: 167-
187).  Für ihn ist ‚Kultur‘ eine heterogene Ansammlung verschiedenster 
Diskurse, die sich gegenseitig bedingen, de- und rekonstruieren und welche 
die „vielfältige[n] Interaktionen und die spezifische ‚Doppelgerichtetheit‘ ihrer 
kulturellen Repräsentationen und Praxen in den Strategien des theoretischen 
Diskurses selbst aufgreifen.” (ebd. 176).  Lenz entwickelt hieraus einen 
Multikulturalismusbegriff, in welchem Ethnizität, Geschlecht und Rasse nicht 
mehr Kategorien darstellen, die das Wesensmerkmal eines einzelnen 
Kulturdiskurses bestimmen, sondern die in unterschiedlichen Variationen in 
jedem Multikulturalismus- und Subkulturdiskurs auftreten können.  
Multikulturalismus als „kritischer Diskurs“ (ebd. 181) bezieht sich sodann auf 
                                          
16 Mit ‚ethnozentristisch‘, ‚Ethnozentrismus‘ etc. wird nachfolgend der politisch 
motivierte, oft auch polemische Versuch einzelner indianischer wie nichtindianischer 
Gruppierungen beschrieben, in Fortsetzung oder Umkehrung der hierarchischen Strukturen im 
kolonialen Amerika die eigene soziale und ethnische Gruppe als die einzig wahre und 
kulturverhaftete Gruppierung zu etablieren. 
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den Interaktionsprozess mit intra- und interkulturellen Einflüssen, in dessen 
Verlauf verschiedenste Diskurse erschaffen und revidiert werden. 
Die Begriffe ‚Kultur‘ und ‚Subkulturen‘ besitzen somit in der Auffassung 
von Lenz weder „stabile Identität, noch können sie als mehr oder weniger 
homogen angesehen werden, noch sind sie durch eine essentialistische Sicht 
ihrer Gruppenerfahrung oder –herkunft [...] zu erfassen.” (ebd. 181).  
Multikulturalismus bedingt in sich eine Vielzahl verschiedener kultureller 
Diskurse, die durch heterogene, vielschichtige und häufig gegensätzliche 
Beziehungen zu anderen (Sub-) Kulturdiskursen und insbesondere zum 
dominanten Kulturdiskurs in den USA geprägt ist.  Lenz führt hierzu aus: 
 
Das bedeutet, dass sich der Begriff Multikulturalismus, oder besser 
Multikulturalität, in seiner Anwendung auf die Vereinigten Staaten 
auf eine Anzahl ganz unterschiedlicher Phänomene und 
Problemzusammenhänge bezieht, wie sie sich in der 
amerikanischen Kultur im weiteren Sinne darstellen.  Die einzelnen 
Dimensionen der amerikanischen Multikultur [...] sind kulturelle 
und gesellschaftliche Konstruktionen, welche die Grenzlinien 
soziokultureller Identitäten auf sehr unterschiedliche, oft 
konfligierende Weise ziehen und wieder neu bestimmen.  [...]  
Individuen sind daher niemals ‚Angehörige‘ einer einzelnen Kultur 
oder ‚Subkultur‘, sondern erringen und revidieren ‚ihre‘ Identität in 
verschiedenen, heterogenen Kontexten soziokultureller Praxis. (ebd. 
181) 
 
Identitätsfindung ist damit nach Lenz ein Resultat, das sich aus dem 
Wechselspiel verschiedener Diskurse, „verschiedenster Grenz-Begegnungen 
und Konfrontationen“ (ebd. 184) ergibt.  Lenz betrachtet daher die 
amerikanische Kultur als ein Modell, das „inhärent von Differenzen, 
Mehrstimmigkeit und interkulturellen Spannungen geprägt ist“ (ebd. 187), 
weshalb Owens’ Mixedblood-Identität hierin eingebettet werden kann. 
 
Mixedblood- und Alteritätsdiskurse in der indianischen Romanliteratur 
Werden aber nun die soeben dargestellten Ergebnisse zur Identität und 
Alterität sowie zur Mixedblood-Identität betrachtet, drängt sich die Frage auf, 
wie sich hierin der Einfluss der christlichen Religion als ein interkulturelles17 
Ergebnis einordnet.  Hilfreich ist es, sich zunächst zu vergegenwärtigen, wie 
William Bevis diese Frage in seiner wegweisenden Studie „Native American 
                                          
17 Mit ‚interkulturell‘ werden hier Tradierungen bezeichnet, die im Ursprung 
nichtindianisch sind, heute aber in irgendeiner Weise Teil der indianischen Traditionen 
geworden sind.  Der Begriff meint also nicht das ‚Andere‘ nach Helmbrecht Breinig. 
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Novels: Homing In“ (1987) beantwortet hat.  Bevis artikulierte dort die These, 
dass im Unterschied zum Bildungsroman der amerikanischen Literatur die 
Identitätsfindung der indianischen Protagonisten gerade nicht in dem 
Weggang von den alten Traditionen und Gemeinschaften verborgen liegt, 
sondern in der Rückkehr in diese Strukturen.  Eine Identitätsfindung erfordert 
damit in Bevis’ Auffassung eine Integration in die alten Stammestraditionen, 
wobei er in seinen Interpretationen zu einigen der bekanntesten indianischen 
Romane ausführt, dass die Aufnahme fremder kultureller Einflüsse in diesem 
Prozess unerheblich ist.  Er erläutert hierzu:  „These books [Native American 
Novels, AdV] suggest that ‘identity,‘ for a Native American, is not a matter of 
finding ‘one’s self,‘ but of finding a ‘self‘ that is transpersonal and includes a 
society, a past, and a place.  To be separated from that transpersonal time and 
space is to lose identity.” (Bevis 1987: 585). 
Louis Owens dagegen vertritt in Mixedblood Messages: Literature, Film, 
Family, Place (1998) eine andere Auffassung.  Er besteht darauf, dass die 
interkulturellen Elemente heute ebenfalls Bausteine der indianischen 
Identitätsfindung sind.  Er erläutert, dass es im Prozess der Identitätsbildung 
und der darin stattfindenden Auseinandersetzung mit interkulturellen 
Einflüssen zur wiederholten Identifizierung mit oder Distanzierung von der 
einen oder der anderen Gruppe kommt.  Jede Identifizierung schließt die 
Entfremdung von einer anderen Gruppe ein und beide, Identifizierung und 
Distanzierung, heben sich immer wieder gegenseitig auf.  Die interkulturellen 
Aspekte, und so auch die christliche Religion, erhalten innerhalb der frontier 
eine Vielzahl verschiedenartiger Bedeutungen und Bewertungen, die sich frei 
im Grenzraum bewegen.  Die Interaktion der Diskurse erweitert und 
befruchtet somit die Gesamtheit der kulturellen Referenzen und 
Konnotationen, die mit dem einzelnen interkulturellen Aspekt verbunden sind, 
sodass beispielsweise die christliche Religion nicht mehr einer 
Einzelbeurteilung unterliegt, sondern in ihren Bewertungen immer wieder neu 
zu bestimmen ist (ebd. 39-41). 
Diese Aussagen von Owens weisen wichtige Bezüge zu den nachfolgend 
erörterten Romanen auf.  Jeder der Texte ist, betrachtet man die 
Gesamtaussage des Werks zur Frage der christlichen Einflüsse auf das 
indianische Selbstbild, durch eine Vielzahl sich widersprechender, 
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ergänzender und synkretistischer18 Meinungen gekennzeichnet.  Häufig 
repräsentieren einzelne indianische Figuren im Handlungsverlauf eine 
bestimmte Position, sodass das gesamte Figurenensemble ein mehr oder 
weniger vielschichtiges Muster von Bewertungen bekundet.  Die 
Identitätsbildung der indianischen Protagonisten im Romanverlauf ist daher 
einer der wichtigen Prozesse, an denen die Beeinflussung durch die christliche 
Religion in den Romanen thematisiert wird, weshalb ihnen in den späteren 
Texterörterungen große Aufmerksamkeit zukommt.  Dennoch aber ist ihre 
Entwicklung stets im Zusammenspiel mit den Entfaltungsprozessen der 
anderen indianischen Figuren zu betrachten, weshalb eine Aussage zum 
Einfluss der christlichen Religion für den entsprechenden Roman nur in der 
Betrachtung des gesamten indianischen Figurenensembles möglich ist.  Die 
spätere Textarbeit wird deshalb auch die Entwicklungsprozesse anderer 
indianischer Figuren beleuchten. 
Indianische Figuren und die durch sie transportierten Selbstbilder sind 
jedoch nicht die einzigen Figuren, an denen im Handlungsverlauf der Einfluss 
der christlichen Religion thematisiert wird.  Ihnen steht eine zweite 
Figurengruppe gegenüber, die sich zumeist aus Priester- und Nonnenfiguren, 
aber auch aus Figuren rekrutiert, die als gläubige Christen markiert sind.  
Diese Figuren repräsentieren die kirchliche Institutionalisierung von Glauben 
und Verkündigung und personifizieren damit die christliche Religion oder 
bestimmte Teilaspekte der entsprechenden kirchlichen Lehren.  Wolfgang 
Karrer und Hartmut Lutz haben in ihrem Aufsatz „Minority Literatures in 
North America: From Cultural Nationalism to Liminality“ (1990) diese figurelle 
Form der Auseinandersetzung mit interkulturellen Einflüssen bereits als 
charakteristisches Merkmal aller so genannten Minderheitenliteraturen 
herausgearbeitet und kritisieren die starke Schematisierung und Verkürzung 
an diesen Figuren.  Allerdings sehen beide Verfasser darin aber auch eine 
notwendige Abgrenzung zum dominanten Kulturdiskurs in den USA und zu 
ethnozentristischen Tendenzen in den Reihen der Minderheiten, weshalb sie 
kommentieren: 
 
                                          
18 Die Termini „Synkretismus“, „synkretistisch“ etc. werden nachfolgend stets im 
religionswissenschaftlichen Sinn gebraucht und meinen zunächst den Wandel von Religionen.  
Da der Wandel aber jedem Glaubenssystem zutiefst zueigen ist, hat der hier verwendete 
„Synkretismusbegriff“ auch die Vermischung verschiedener religiöser Traditionen oder 
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Even where these caricatures come uncomfortably close to the 
stereotyping process, they function as a defensive move against 
oppression by institutions.  Almost all [...] authors [...] forgo these 
easy shortcuts and criticize in detail such institutions as schools, 
armies, churches, law enforcement, wage labor or consumerism.  
Their destructive impact accounts for much of the alienation from 
the dominant culture or from the minority group [...] and may [also] 
include criticism of the minority culture itself. (Karrer/ Lutz 1990: 
41) 
 
Die Missionars-, Priester-, Nonnenfiguren und solche Figuren, die den 
westlichen Einfluss verkörpern, werden den Lesern bei der Besprechung der 
Texte daher vorzugsweise in festgelegten, selten veränderbaren Rollen 
gegenübertreten.  Sie figuralisieren den Kontrast zwischen den traditionellen 
Werten der jeweiligen Stämme einerseits und dem christlichen Ethos 
andererseits.  An ihnen werden aber auch die für die Ureinwohner 
problematischen Normen thematisiert, welche die Missionskirchen in der 
Vergangenheit in ihrer Arbeit zu vermitteln suchten, z.B. die christlichen 
Auffassungen zu Ehe, Sexualität, Körperlichkeit, Arbeitsteilung und 
Besitzfragen.  Interessant sind diese Figuren für die Untersuchung zudem 
deshalb, weil sich durch sie die bereits besprochene Auseinandersetzung der 
indianischen Figuren mit dem westlichen Einfluss auf der Grundlage des 
Modells der Mixedblood von Louis Owens erneut zugunsten eines 
Alteritätsdiskurses verlagert, der auch in Bevis‘ Homing-In-plot impliziert ist.  
Das Ringen mit dem christlichen Einfluss in den Romanen erfolgt deshalb auf 
der Figurenebene zumeist in zwei Diskursmodellen, einmal für die 
indianischen Figuren im Sinne der Mixedblood-Identität nach Owens, in 
welchem ein Wechselspiel zwischen Identifizierung und Entfremdung erfolgt.  
Innerhalb der zweitgenannten Gruppe von Figuren, welche die Missionsarbeit 
in irgendeiner Weise verkörpern, geschieht dies dagegen in einem oft 
konfrontativen Alteritätsdiskurs.  Die Darstellungsformen der 
nichtindianischen Figuren und der ihnen zugeschriebene Alteritätsdiskurs 
werden deshalb in den späteren Texterörterungen ebenso bedacht werden wie 
die indianischen Figuren. 
Neben der Figurenebene wird der christliche Einfluss in der 
indianischen Romanliteratur aber auch in den Symbolen und Motiven 
aufgegriffen.  Sie sind wichtige Bedeutungs- und Bewertungsträger, da an 
                                                                                                                         
philosophischer Ansichten zum Inhalt, ohne dass dabei aber eine bestimmte Entwicklung oder 
Entwicklungsrichtung impliziert ist (vgl. Stolz [u. a.] 2001: 527-529). 
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ihnen die Lehrinhalte der einzelnen Kirchen ausgestaltet und hierdurch die 
Konflikte der Figuren erhellt werden.  Diese Form der Auseinandersetzung 
rückt nun auch den Bezug zur Literaturgeschichte in den Vordergrund, da 
biblische Themen, Motive oder Symbole sowohl in der US-amerikanischen 
Literatur im Allgemeinen und in der indianischen Literatur im Besonderen auf 
eine lange Tradition verweisen können.  Beide literarischen Traditionen sind 
für die Untersuchung nicht zu vernachlässigen.  Bevor sich deshalb dem 
Bedeutungszusammenhang zwischen der christlichen Religion und dem 
indianischen Selbstbild in den gewählten Texten zugewendet werden kann, ist 




I.2. Intertextuelle Bezüge zur christlichen Religion in der amerikanischen und 
indianischen Erzählliteratur 
Es gehört wohl zu den Grundannahmen, dass biblische und theologische 
Themen in der amerikanischen Literatur eine überaus bedeutende Rolle 
spielen.  Rudolf Haas hat bereits 1974 in einer Studie auf die komplexe 
Nutzung „biblische[r] und theologische[r] Themen in der modernen englischen 
und amerikanischen Literatur“, so auch der Titel seiner Untersuchung, 
hingewiesen und darin auf die lange Verflechtung biblischer Zeugnisse mit 
amerikanischen Selbstbildern aufmerksam gemacht, die letztlich auch der 
Schaffung verschiedener nationaler Mythen dienten (Haas 1974: 202 bis 203).  
Haas verweist darin auf die unterschiedlichen literarischen Ambitionen der 
(bei ihm allein modernen) Autoren, die in den Texten ebenso verschiedene 
Verwendungsmöglichkeiten der benannten Themen hervorbrächten. 
Das hier untersuchte Thema besitzt daher in der amerikanischen Prosa 
eine lange und komplexe Tradition und nahm wohl bereits mit den ersten 
Gedichten und Meditationen der puritanischen Glaubenden Ann Bradstreet 
und Edward Taylor aus dem 17. Jahrhundert ihren Anfang.  Es ist deshalb 
nicht sinnvoll, hier eine detaillierte Abhandlung zur Bedeutung biblischer 
Themen in der amerikanischen Literatur einzufügen, da diese für die 
vorliegende Untersuchung zu umfangreich ist.  Zudem liegen bereits neben 
der schon erwähnten Veröffentlichung von Rudolf Haas einige ausführliche 
Studien zu Teilbereichen innerhalb der amerikanischen Literatur oder 
einzelnen Subkulturen vor, wie beispielsweise die Untersuchungen von 
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Abraham Avni, Franz Link und Raymond Jean Frontain, die sich zur 
Verarbeitung der genannten Themen in der amerikanischen Literatur, der 
jüdischen Minderheitenliteratur und der neueren homosexuellen Subkultur 
äußern (Avni 1970: 101-106; Link 1991: 321-338; Frontain 1997).  Einige 
amerikanische Autoren haben aber größere Bedeutung für die später zu 
erörternden Texte und werden deshalb in die Texterläuterung einbezogen. 
Schaut man demgegenüber in die indianische Literaturgeschichte, lässt 
sich verallgemeinern, dass die Auseinandersetzung mit biblischen oder 
theologischen Themen, aber auch mit biblischen Motiven und Symbolen 
zunächst unter anderen Bedingungen erfolgte als in der soeben genannten 
amerikanischen Literatur (vgl. auch Georgi-Findlay 1997: 376-402; Wiget 
1985 b: 44-97). 
Die frühen literarischen Werke der indianischen Literatur (insbesondere 
Predigten, aber auch Stammesgeschichten und Lebensberichte) sind zunächst 
noch deutlich von dem politischen Anliegen getragen, das ihre Verfasser mit 
dem jeweiligen Text einem größeren Publikum zuführen wollten.  Die 
indianische Literatur des 18. bis frühen 20. Jahrhunderts und die darin 
aufgegriffenen biblischen Bilder etc. dienten als Medium zur Verbreitung der 
jeweiligen Ansichten, weshalb ihre literarische Ausgestaltung noch von 
geringem Umfang war.  Aus diesem Grund lassen sich für diesen Zeitraum 
lediglich zwei Positionen verallgemeinern.  Die Schriften wurden entweder mit 
der Absicht verfasst, die Notwendigkeit zur Anpassung an die westliche Kultur 
zu erläutern, oder sie waren ein Instrument, die Ureinwohner in ihrer Pflicht 
zum Widerstand gegen die Veränderungen zu bestärken. 
Als Beispiele von Texten, in denen sich Ureinwohner für den Wandel 
aussprachen, seien hier die Predigten des Samson Occom (Mohegan) aus dem 
18. Jahrhundert genannt, die zwar ein Zeugnis puritanischer Lebensideale 
und Frömmigkeit sind, aber auch vor dem Hintergrund verfasst wurden, den 
zunehmenden Alkoholmissbrauch und den daraus folgenden sozialen Verfall 
der Ureinwohner anzuprangern und damit auf die Ureinwohner erzieherisch 
einzuwirken.  Auch William Apes (Pequot) beschreibt in seiner Autobiografie A 
Son of the Forest (1829) die Notwendigkeit, durch Schulbildung und die 
Übernahme des christlichen Glaubens sich den Veränderungen anzupassen, 
wie es auch Charles Eastman (Sioux) in From the Deep Woods to Civilization 
(1916) wahrnimmt.  Beide Autoren ermutigen die indigene Bevölkerung, die 
neuen Möglichkeiten (bei Eastman insbesondere die Schulbildung) zu nutzen, 
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weil sie hierin die einzige Möglichkeit erkennen, den Ureinwohnern etwas von 
ihrer verlorenen Macht im kolonialen Amerika zurückzugeben.  Zudem sei hier 
Sara Winnemucca Hopkins‘ (Piute) mit ihrem Bericht Life Among the Piutes: 
Their Wrongs and Claims (1883) genannt.  Sie wendet sich darin zunächst 
gegen den Zwang zur Anpassung und Christianisierung, die 
Gewaltbereitschaft der Siedler sowie die rassistische und sexistische 
Unterdrückung in ihrem Lebensumfeld.  Später aber unterstützte 
Winnemucca den General Allotment Act von 1887, der die vollständige 
kulturelle Anpassung der indigenen Bevölkerung beabsichtigte, weil auch sie 
hoffte, den Indianern dann zumindest einen Teil ihres Landes und damit ihrer 
Traditionen erhalten zu können (vgl. Georgi-Findlay 1997: 380 f.). 
Eine größere Anzahl der frühen indianischen Autoren verfasste dagegen 
Texte, in denen sie sich gegen den steigenden Anpassungsdruck wehren.  
Diese Autoren sprechen sich oft gegen die Christianisierung ihres Stammes 
aus, weil sie in der Missionierung die Ursache für die dramatischen 
Veränderungen seit Beginn der Kolonisation erkennen.  David Cusick 
(Tuscarora) sei als Repräsentant dieser Auffassung genannt, der in seiner 
Stammesgeschichte Sketches of the Ancient History of the Six Nations (1825-
1827) das Beharren der Tuscarora auf den überbrachten Riten verteidigt 
angesichts des wachsenden Landverlustes, der die Ausübung der 
ursprünglichen Lebensweise der Tuscarora zunehmend infrage stellt.  Auch 
die späteren, schon stärker im Sinne einer persönlichen Heilsgeschichte 
verfassten Biografien sind zumeist mit dem Willen entstanden, das 
traditionelle Wissen ihrer Stämme zu erhalten, das zunehmend verloren zu 
gehen droht.  Die Stammesgeschichte des kanadischen Chippewa George 
Copways The Life, History, and Travels of Kah-ge-ga-gah (1847) ist hierfür 
möglicherweise das bekannteste Beispiel.  Schließlich seien auch Luther 
Standing Bears autobiografische Werke My People the Sioux (1928), My Indian 
Boyhood (1931) und Land of the Spotted Eagle (1933) erwähnt.  Gerade 
Standing Bears Publikationsreihe zeichnet sich durch einen zunehmend 
kritischen Ton gegenüber dem protestantischen Erziehungsideal aus, dem er 
sich zwar in seiner Jugend noch unterworfen hat, wie er es in My People the 
Sioux beschreibt.  In seinem letzten Werk Land of the Spotted Eagle jedoch 
prangert er dieses Leitbild als Triebkraft der zunehmenden Verarmung und 
des sozialen Abstiegs seines Stammes an. 
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In der indianischen Erzählliteratur demgegenüber, die nach ersten 
Veröffentlichungen von u. a. Elias Boudinot (Cherokee), John Rollin Ridges 
(Cherokee) und dem heute hinsichtlich seiner Autorenschaft umstrittenen 
Simon Pokagon (Potawatomi) erst zu Beginn des 20. Jahrhunderts zu einer 
frühen Blüte gelangte, gewinnen dann die literarischen Elemente der 
Handlungs- und Figurenentwicklung und damit auch die Gestaltung der hier 
untersuchten biblischen und theologischen Themen zunehmend an 
Bedeutung.  Erinnert sei an den Cherokeeautor John Milton Oskison 
(Cherokee).  Seine Romanzen Wild Harvest (1925), Black Jack Davey (1926) 
und Brother Three (1935) zählen zu den ersten kommerziell erfolgreichen 
indianischen Werken.  Bezüglich des Themas aber sind die etwas weniger 
erfolgreichen Publikationen Cogewea, the Half-Blood (1927) von Mourning 
Dove (Hum-ishu-ma/Christine Quintasket, Colville) und der Band Moccasin 
Maker (1913) von der kanadischen Mohawk Emily Pauline Johnson zu 
nennen.  Beide Autorinnen gehen in den entsprechenden Werken zwar nicht 
über das plakative Benennen der Missionsarbeit als Ursache für den Wandel 
oder für die Entmachtung des Stammes hinaus, wie es zumeist für die 
autobiografischen Werke charakteristisch war.  Dennoch aber sind Mourning 
Doves und Johnsons Werke von gestalterischen Versuchen gekennzeichnet, 
das Spannungsfeld zwischen den alten Überlieferungen und der modernen 
Welt anhand einzelner Figuren aufzuarbeiten.  Sie sind deshalb zu Recht als 
Wegbereiterinnen der modernen indianischen Prosa anzusehen und ihre 
Erzählliteratur bietet zugleich einen interessanten, wenn auch hinsichtlich der 
Materialfülle einen marginalen Anknüpfungspunkt zum gewählten 
Untersuchungsgegenstand.19 
Es sind deshalb D'Arcy McNickle (Cree/ Salish/ Flathead) mit The 
Surrounded (1936) und sein Zeitgenosse John Joseph Mathews (Osage) mit 
Sundown (1934), die den modernen indianischen Roman in Louis Owens’ 
Worten „vorstellten“ und er ergänzt: „[they] lay[d] out a pattern for novels by 
Indian writers that would be confirmed [...] again and again during succeeding 
decades“ (Owens 1992: 49).  McNickle setzt zudem in seinem Erstlingsroman 
das hier untersuchte Thema erstmals im Sinne eines literarischen Stoffes um 
und gestaltet an der Missionierung der Salish verschiedene Formen der 
kolonialen Entrechtung der Ureinwohner.  Dies macht McNickles Roman 
                                          
19 Vgl. hierzu das Kapitel „III.2. Ausblick“. 
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hinsichtlich des Untersuchungsgegenstandes zu einem zeitgeschichtlichen 
Dokument, was dessen Auswahl für die Textarbeit zweifellos bestärkt hat.  Es 
muss aber hinzugefügt werden, dass McNickle und Mathews einer 
literarischen Epoche angehören, die noch immer das nichtindianische 
Lesepublikum als ihre Rezipienten ansahen.  Wohl deshalb sind in ihren 
Werken Elemente aus den indianischen Legenden nur spurenhaft 
nachzuweisen, während den genannten biblischen und theologischen Themen 
ein dominanterer Platz eingeräumt wird. 
Eine Neuausrichtung auf die indianischen Leserschaft und die damit 
erfolgende Privilegierung des kulturellen Wissens der indigenen Bevölkerung 
ist deshalb erst das Charakteristikum der zeitgenössischen indianischen 
Erzählliteratur (vgl. Owens 1992: 14).  N. Scott Momaday und die ihm 
nachfolgenden indianischen Autorinnen und Autoren schufen einen Typus des 
indianischen Romans, in welchem die indianischen Erzählelemente zum 
zentralen Fokus werden.  Diese Autoren verbinden den Roman, der als 
literarische Gattung der neueren Epik seinen Ursprung in der europäisch-
amerikanischen Kultur hat, mit indianischen Elementen aus Tradition, 
Geschichte und Symbolik, die für die Handlungs- und Figurenentwicklung 
zentrale Bedeutung erwerben.  Gudrun Schindler charakterisierte diese 
Verknüpfung als den Versuch, 
 
genuin indianische Daseins- und Denkformen in ihrem Konflikt mit 
der modernen Lebensweise des zwanzigsten Jahrhunderts 
darzustellen und zu reflektieren sowie die Möglichkeiten 
indianischer Identität in diesem Spannungsfeld von Tradition und 
Wandel, mythischem und modernem Weltverständnis auszuloten 
[...] unter Benutzung der nichtoriginären, ‚fremden’ 
Ausdrucksformen der westlichen Literatur. (Schindler 1988: 259) 
 
Das Spannungsfeld zwischen alten Traditionen und neuen literarischen 
Formen, welches Owens in seinem Modell als immanenten Bestandteil der 
indianischen Identität zusammenfasst, führte dazu, dass sich die 
traditionellen mündlichen Erzählungen als besonders fruchtbare Grundlage 
für die thematische Gestaltung im indianischen Roman herauskristallisierten, 
wie auch Hans Bak kommentiert („By fostering an awareness of tribal identity, 
spiritual traditions, and connections to the land and its creatures, [the oral 
tradition] has been a source of cultural and existential authenticity as well as 
a storehouse of themes, myths and symbols [...]“ Bak 1992: 150). 
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Der indianische Roman hat aber auch eine eigenständige, von der 
traditionellen mündlichen Erzählung unabhängige Entwicklung vollzogen.  
Aus diesem Grund musste in der fiktionalen Gestaltung der mündlichen 
Überlieferungen charakteristischen Merkmalen dieser Erzählungen (wie z.B. 
dem Verschweigen von Namen oder der Geheimhaltung von Zeremonien) 
notwendigerweise eine neue Bedeutung gegeben werden.  Zudem werden in 
der literarischen Aufarbeitung der Mythen diese oft so verändert, dass sie 
zunehmend Ähnlichkeiten zu nichtindianischen Legenden (wie beispielsweise 
den hier untersuchten biblischen Erzählungen) annehmen, weshalb Brigitte 
Georgi-Findlay in ihrer Untersuchung Tradition und Moderne in der 
zeitgenössischen indianischen Literatur der USA: N. Scott Momadays Roman 
‚House Made of Dawn’ (1986) von der Verwendung „archetypische[r] 
Strukturmuster“ spricht (Georgi-Findlay 1986: 14).20  Die indianische 
Erzählliteratur erzwingt von den Autoren und den Lesern eine immer neue 
Auseinandersetzung mit kulturellen Versatzstücken, die den indigenen 
literarischen Überlieferungen und den nichtindianischen literarischen 
Traditionen zugrunde liegen, etwas, was James Flavin und Karl Kroeber in 
ihren Untersuchungen zum Romanwerk von Louise Erdrich und N. Scott 
Momaday bereits als ein „narratives Dilemma“ bzw. als einen „von 
Unsicherheit gekennzeichneten Widerspruch“ der indianischen Erzählliteratur 
bezeichnet haben („narrative dilemma“, Flavin 1991: 1; „hazardous 
contradiction“ Kroeber 1989: 18). 
Es kann daher verallgemeinert werden, dass der hier untersuchte 
christliche Einfluss in der indianischen Erzählliteratur die Motivgestaltung 
und Symbolik als eine zweite textliche Ebene neben der Figurenentwicklung 
einschließt.  Sie können einerseits wirkungsästhetische Prinzipien erfüllen 
oder in ihrer Ähnlichkeit zu indianischen Haltungen, Idealen und Legenden 
verarbeitet sein, etwas das noch durch die enge Beziehung der christlichen 
und indigenen Religion(en) zur Natur und Naturphänomenen bestärkt wird.  
Sie sind hierdurch in ihrer Nutzung vielen Beispielen aus der amerikanischen 
Prosa eng verwandt, weshalb Gudrun Schindler bereits von einer „formal-
ästhetische[n]“ Ebene der Einflussnahme der amerikanischen Literatur auf die 
indianische Erzählliteratur gesprochen hat (Schindler 1988: 265).  
Andererseits aber können die christlichen Motive, Symbole etc. auch im Sinne 
                                          
20 Der Terminus wird nachfolgend von mir ebenso verwendet. 
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eines literarischen Stoffes und dann oft hinsichtlich ihres instrumentellen 
Charakters für die Durchsetzung kolonialer Interessen aufgegriffen, gestaltet 
und bewertet werden, etwas, was Gudrun Schindler als die „thematisch[e]“ 
Ebene charakterisierte (ebd. 265). 
Anhand dieser zwei Ebenen stellt sich aber nun die Frage, ob nicht 
letztlich jeder indianische Prosatext biblische oder theologische Themen zum 
Inhalt haben könnte.  Denn die christlichen Strukturen sind zum einen so tief 
in das westliche Denk- und Wertesystem verankert und zum anderen einigen 
indigenen gesellschaftlichen Normen oder Tradierungen so ähnlich, dass die 
Vermutung heranreift, dass eine Reihe von christlichen Versatzstücken durch 
die Texte assoziativ aufgerufen werden könnten, die möglicherweise von den 
Autorinnen und Autoren nicht intendiert sind.  Aus diesem Grund ist es 
notwendig, den hier untersuchten Bedeutungszusammenhang zwischen dem 
christlichen Einfluss und der indianischen Identitätsgebung noch stärker 
einzugrenzen, als es bisher erfolgt ist.  Dies wird im folgenden Teilkapitel zur 
textuellen Markierung des untersuchten Bedeutungszusammenhangs 
geschehen, wobei gleichzeitig die Kriterien erläutert werden, die der 
Textauswahl zugrunde gelegt wurden. 
 
 
I.3. Zur Markierung des Bedeutungszusammenhangs zwischen dem Einfluss der 
christlichen Religion und dem indianischen Selbstbild sowie zur Auswahl der 
Romantexte 
Wenn man sich der Frage widmet, wie die ursächliche Beziehung zwischen 
dem Identitätskonflikt einer Figur und der Rolle des christlichen Einflusses in 
diesem Konflikt im Text markiert sein kann, muss man sich zunächst drei 
Dinge vergegenwärtigen.  Erstens muss festgehalten werden, dass die 
christliche Religion ein fester Bestandteil des westlichen Kultur- und 
Gedankengerüstes ist.  Viele der dem westlichen Leser vertrauten Werte, 
Normen, aber auch Symbole und Motive lassen sich in ihrem Ursprung auf die 
Bibel oder andere Schriften einzelner Kirchen zurückverfolgen.  In der 
täglichen Sprache sind zudem nicht wenige Reminiszenzen des christlichen 
Gedankengutes nachzuweisen, die jedoch teilweise bereits säkularisiert sind.  
Es kann und darf daher nicht überraschen, dass sich in den indianischen 
Romanen eine große Anzahl an Verweisen auf christliche Inhalte, Symbole 
oder Motive wiederfinden lassen.  Es ist jedoch nicht zu leisten, jedem 
einzelnen Hinweis nachzugehen.  Für die Untersuchung war es dagegen 
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wichtig, Romane zu finden, welche die christliche Religion und deren 
Einflussnahme im Handlungsverlauf explizit und pointiert thematisieren, 
problematisieren und der christlichen Religion eine Funktion für den 
andauernden Konflikt zwischen Indianern und Nichtindianern zuweisen, weil 
nur hieran eine Bewertung möglich ist.  Dies führte zur Formulierung eines 
ersten Auswahlkriteriums, dessen Inhalt es war, Romane zu verwenden, in 
denen ein fokussierter Bedeutungszusammenhang zwischen dem Einfluss der 
christlichen Religion und dem Identitätskonflikt einer oder mehrerer 
indianischer Figuren ablesbar ist. 
Die zweite Besonderheit, die man sich vor Augen führen muss, wenn 
man die christliche Religion zum Thema wählt, ist, dass sie eine Buchreligion 
ist.  Das heißt, die fundamentalen Lehrinhalte, die Zeugnisse ihrer 
Entstehung und die frühe Geschichte sind durch die Bibel in Textform 
festgehalten worden.  Alle christlichen Kirchen verfügen zudem über eine 
große Anzahl eigener theologischer Schriften.  Die Exegese, das heißt die 
Auslegung der Texte, ist eine der wesentlichen Aufgaben, der sich eine 
Theologin oder ein Theologe wiederholt stellen muss.  Aus diesem Grund ist 
die christliche Religion eine, wenn man so will, vertextlichte Religion, sie ist 
zitierbar und auf ihre Quellen kann verwiesen werden.  Nicht zufällig 
markieren indianische Autorinnen und Autoren21, die den Einfluss der 
christlichen Religion in ihren Werken gestalten, den Identitätskonflikt ihrer 
Figuren anhand einer Reihe intertextueller Verweise zu verschiedenen 
theologischen Schriften oder der Bibel.  Für die Leserschaft wird so der bereits 
erwähnte fokussierte Bedeutungszusammenhang zwischen dem Konflikt und 
der Rolle der christlichen Religion in diesem Konflikt transparent, 
erschließbar, aber auch kommentierbar.  Für die Auswahl der Romane war 
daher als zweites Auswahlkriterium entscheidend, dass die Romane einerseits 
eine möglichst große Materialfülle, andererseits aber auch eine 
Verschiedenartigkeit an intertextuellen Verweisen besitzen. 
Hierzu ist zu ergänzen, dass in der Untersuchung von dem 
Intertextualitätsverständnis ausgegangen wird, wie es Ulrich Broich und 
                                          
21 Wird nachfolgend von einer ‚indianischen Autorin‘ beziehungsweise einem 
‚indianischen Autor‘ gesprochen, so liegt dieser Bezeichnung zugrunde, dass die Autorin oder 
der Autor in der Literaturforschung zur indianischen Literatur als indianische Autoren etabliert 
sind, vorzugsweise einem US-amerikanischen Indianerstamm angehören und in ihre Werken 
eine deutlich erkennbare Affinität zur ethnischen Gruppe der Indianer aufweisen.  Die 
Definition bedeutet dagegen nicht, dass es sich bei der betreffenden Autorin oder dem Autor um 
Reservats- oder Nichtreservatsindianer handelt. 
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Manfred Pfister in ihrem einflussreichen Sammelband Intertextualität: Formen, 
Funktionen, anglistische Fallstudien (1985) beschrieben haben (Broich/ Pfister 
1985: 1-58).  Sie gehen im Unterschied zum freien assoziativen Spiel mit 
jeglichen Texten von einem „konkret greifbaren Bezug [...] auf einzelne 
Prätexte, Gruppen von Prätexten oder diesen zugrundeliegenden Codes und 
Sinnsystemen“ aus, die zudem durch Markierungen einen hohen 
Wiedererkennungsgrad besitzen (ebd. 15, 20).  Als Prätexte werten die 
Verfasser deshalb nur solche, auf die der Autor offenbar und durch 
Markierungen ablesbar „bewusst, intentional und pointiert anspielt und von 
denen er möchte, dass sie vom Leser erkannt und als zusätzliche Ebene der 
Sinnkonstruktion erschlossen werden“ (ebd. 23).  Ulrich Broich erläutert 
hierzu: 
 
Intertextualität in diesem engeren Sinn setzt [...] das Gelingen eines 
ganz bestimmten Kommunikationsprozesses voraus, bei dem nicht 
nur Autor und Leser sich der Intertextualität eines Textes bewusst 
sind, sondern bei dem jeder der beiden Partner des 
Kommunikationsvorgangs darüber hinaus auch das 
Intertextualitätsbewusstsein seines Partners miteinkalkuliert. (ebd. 
31) 
 
Das dritte Auswahlkriterium umschließt die Funktionen, welche die 
Autoren der christlichen Missionsarbeit im Prozess der amerikanischen 
Kolonisierung zuweisen und am Identitätskonflikt ihrer Figuren darstellen.  
Man kann verallgemeinern, dass alle Autoren, die den Einfluss der 
christlichen Religion thematisieren, diese Frage stets im Kontext der 
nordamerikanischen Missionierungsgeschichte gestalten und an ihren Figuren 
auch die Verantwortung der Missionskirchen für die koloniale 
Fremdbestimmung der Indianer ansprechen.  Das Untersuchungsinteresse lag 
deshalb darin, aus der Vielzahl der Romanveröffentlichungen einige 
auszuwählen, an denen unterschiedliche Funktionen erörtert werden können, 
die zugleich verschiedene Facetten der Ablehnung, Inkorporation oder 
synkretistischen Vereinigung beider Traditionen bedingen.  Ziel war es, zu 
einem facettenreichen Bild der derzeit validen Positionen indigener Autorinnen 
und Autoren hinsichtlich des Zusammenspiels der christlichen Religion und 
der indianischen Selbstbildbestimmung zu gelangen. 
Den dabei in den Texten gestalteten Geschichtsbildern werden in der 
Untersuchung Linda Hutcheons Ausführungen zur historiografischen 
Metafiktion zugrunde gelegt, wie sie es in A Poetics of Postmodernism: History, 
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Theory, Fiction (1996) anspricht.  Die Verfasserin legt ihrem theoretischen 
Modell drei Annahmen22 zugrunde, aus denen sie ableitet, dass 
historiografische Metafiktion nicht eine feststehende Wahrheit bedeutet, 
sondern viele Wahrheiten vereint, die wiederum durch sprachliche, narrative 
und ideologische Aspekte bestimmt sind.  Hutcheon führt hierzu aus: „History 
are systems constructed by us in answer to our needs.  However important 
these systems are, they are not natural, given, or universal“ (ebd. 13).  Kultur, 
Literatur und Geschichte sind somit laut Hutcheon weder im marxistischen 
Sinne dialektisch noch oppositionell.  Sie erschöpfen sich auch nicht 
innerhalb eines dekonstruktionellen Ansatzes, sondern sie sind pluralistisch, 
weshalb historiografisch metafiktionales Schreiben stets in irgendeiner Weise 
auch die Aufforderung an den Leser enthält, im Prozess des Lesens den 
Prozess des Schreibens und den darin fortdauernden Vorgang der 
Konstruktion des Selbst und des Anderen sowie die Einbettung des Selbst und 
des Anderen in den Diskurs der Geschichtsschreibung zu erkennen (vgl. ebd. 
3-21, 87-123). 
Dem Leser fällt hierdurch über seine Rolle als reale Persönlichkeit, die 
sich dem Text widmet, auch eine Funktion innerhalb der 
Handlungsentwicklung und der Veranschaulichung des Textes zu.  Diese wird 
in der Untersuchung mit Wolfgang Isers Modell des ‚impliziten Lesers‘ aus Der 
Akt des Lesens (1976) wiedergegeben.  Iser versteht hierunter, dass die 
Autorin oder der Autor selbst eine Leserfigur im Text annimmt, die „die 
Gesamtheit der Vororientierungen, die ein fiktionaler Text seinen möglichen 
Lesern als Rezeptionsbedingungen anbietet“, verkörpert.  Iser führt fort: „So 
rückt das Konzept des impliziten Lesers die Wirkungsstrukturen des Textes in 
den Blick, durch die der Empfänger zum Text situiert und mit diesem durch 
die von ihm ausgelösten Erfassungsakte verbunden ist.“ (Iser 1990 ed.: 60 f.). 
Die drei Kriterien führten zur Auswahl der genannten Romanwerke von 
D'Arcy McNickle, Paula Gunn Allen, N. Scott Momaday und Louise Erdrich.  
Die Autorinnen und Autoren verknüpfen den Identitätskonflikt ihrer Figuren 
explizit mit dem christlichen Missionseinfluss und weisen der Missionsarbeit 
                                          
22 Erstens bezeichnet sie Fakten als Zeichen innerhalb eines semiotisch verdichteten 
Kontextes, die abhängig sind von den sie umgebenden Institutionen und Individuen.   Zweitens 
sind für sie Geschichte und Fiktion so miteinander gekoppelt, dass beide gemeinsam 
entscheiden, welche Ereignisse den Status eines geschichtlichen Faktes erhält.  Drittens 
schließlich geht sie der epistemologischen Frage nach, ob wir als Beobachterinnen und 
Beobachter bzw. Agentinnen und Agenten ein und desselben historischen Prozesses nicht 
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unterschiedliche Funktionen für den kulturellen Wandel der indigenen 
Kulturen seit Beginn der Kolonisation zu.  Die Funktionen lassen sich im 
Sinne von verschiedenen Positionen erörtern, die repräsentativ für die 
indianische Erzählliteratur anzusehen sind, da alle Positionen in der 
zeitgenössischen indianischen Romanliteratur nachzuweisen sind.  Die 
Anordnung der Autorinnen und Autoren entspricht zudem einer graduellen 
Stufung beginnend mit dem Romanwerk D'Arcy McNickles, der in seinem 
Erstlingswerk den Missionseinfluss als Kolonialmacht porträtiert und deshalb 
radikal ablehnt.  Allen gestaltet in ihrem Roman ebenfalls eine ablehnende 
Position, hier allerdings gegenüber unveränderlichen christlichen und 
indianischen Traditionen.  Dagegen skizziert sie in den weiblichen mystischen 
Überlieferungen beider Kulturen eine Quelle, in der eine spirituelle 
Erneuerung für indigene und nichtindigene Frauen möglich ist.  Allens 
Nutzung weiblicher Mystik stellt somit eine erste synkretistische Begegnung 
zwischen den kulturellen Überlieferungen der Ureinwohner und Nichtindianer 
dar.  Von einer kritischen, aber dennoch auch synkretistischen Begegnung 
zwischen Pueblotraditionen und dem Katholizismus kann ebenfalls 
hinsichtlich Momadays Erstlingswerk gesprochen werden, in welchem der 
Autor eine selektive Aufnahme christlichen Inventars in die Puebloriten 
gestaltet.  Erdrich schließlich zeichnet ein reiches Figurenensemble, in 
welchem figurell der katholische Dogmatismus und die synkretistische 
Vereinigung katholischer Bräuche und Chippewariten die beiden Pole bilden 
und an weiteren Figuren eine Vielzahl von Möglichkeiten der ablehnenden 
oder synkretistischen Begegnung entworfen werden.  Letztlich löst sich aber 
unter dem Eindruck der vielen Figuren und den an ihnen gestalteten 
Aussagen zum Untersuchungsgegenstand die Bewertungsgewissheit 
gegenüber dem katholischen Einfluss in Erdrichs Romanwerk zunehmend auf.  
Ihre Romane beschreiben deshalb eine Gegenposition zu McNickles 
literarischer Aufforderung, alles Christliche radikal abzulehnen, weshalb 
McNickle und Erdrich die Untersuchung umrahmen. 
Den Autorinnen und Autoren ist jedoch auch gemeinsam, dass sie sich 
desselben Instrumentariums (vorzugsweise die römisch-katholische Kirche, 
ihre Lehre und Missionsarbeit; bei Allen zudem die presbyterianische Kirche) 
bedienen.  Dies führt zunächst zu einer proportionalen Überbetonung des 
                                                                                                                         
bereits epistemologisch so in unserer Wahrnehmung eingeschränkt sind, dass wir die 
Vergangenheit in ihrer Komplexität nicht begreifen können (vgl. Hutcheon 1996ed.: 122). 
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Katholizismus in der Textarbeit.  Dem ist zu entgegnen, dass die Stämme, die 
in den Romanen im Mittelpunkt stehen, zwar einerseits traditionell 
katholisch23 missioniert wurden, jedoch andererseits nach der Quellenlage 
besonders zu Beginn des 20. Jahrhunderts nochmals von verschiedenen 
Kirchen aufgesucht wurden (vgl. Vecsey 1983: 26-58; Spicer 1962: 502-537).  
Die Wahl der katholischen Missionsarbeit in den Werken trägt deshalb der 
historischen Bedeutung der katholischen Mission im entsprechenden Gebiet 
Rechnung.  Nicht zu vergessen sei auch die biografische Relevanz für die 
Autoren, denn zumindest Louise Erdrich bekennt sich in Interviews sowohl zu 
ihrer katholischen Sozialisierung als auch zu ihrem Bestreben, in ihren Texten 
die katholischen Lehrinhalte experimentell umzusetzen (Bruchac 1987: 81).  
Die Wahl ist aber wohl auch den literarischen Ambitionen der gewählten 
Autoren zuzuschreiben, die möglicherweise aufgrund der bereits vorhandenen 
Bilder und Klischees, aber auch wegen der starren Hierarchie innerhalb der 
römisch-katholischen Kirche in dieser Institution ein besonders hohes 
Auseinandersetzungspotenzial sahen. 
Darüber hinaus wirken die Autoren in ihren Texten selbst der 
Überbetonung des Katholizismus dadurch entgegen, dass sie durch Verweise 
auf die eigenen Stammestraditionen die Vergleichsmöglichkeiten und 
Parallelentwicklungen in beiden Traditionen betonen.  Am Schluss der 
Textarbeit wird auf weitere Beispiele aus der indianischen Erzählliteratur 
verwiesen, in denen Autorinnen und Autoren zu ähnlichen 
Darstellungsergebnissen wie in den nachfolgend erörterten Texten gelangen, 
dies aber an anderen Missionskirchen und oft mit nur geringer Materialfülle 
gestalten.  Die scheinbar strenge Ausrichtung auf den Katholizismus 
innerhalb der Textarbeit wird sodann durch den ausführlichen 
abschließenden Ausblick abgemildert. 
Der soeben erwähnte historische Bezug zwischen der Geschichte der 
einzelnen Stämme und der Darstellung der Missionsarbeit in den Romanen 
leitet nun aber zu einem weiteren Aspekt über, der innerhalb dieses 
Einleitungsteils noch erläutert werden muss.  Es handelt sich hierbei um die 
komplexe und heterogene Einflussnahme, die mit der Missionierung auf das 
traditionelle Leben der Ureinwohner erfolgte.  Denn die Missionare 
vermittelten mit ihrer Lehre nicht nur eine religiöse Botschaft, sondern auch 
                                          
23 Da keine weitere Gruppierung innerhalb der katholischen Kirche für die Textarbeit 
relevant ist, meint auch der Begriff ‚katholisch‘ stets ‚römisch-katholisch‘. 
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ein komplexes Netz an sozialen, moralischen und rechtlichen Normen.  In 
einem weiteren Kapitel wird deshalb ein kurzer Überblick über die 
Missionsgeschichte Nordamerikas gegeben, um auf die vielschichtige 
Einflussnahme der Missionare mit Beginn der Kolonisation aufmerksam zu 
machen.  Dieser Überblick wird zudem das zuletzt erwähnte Auswahlkriterium 
hinsichtlich der Funktionen, welche die Autoren dem Missionseinfluss in ihren 
Werken zuweisen, weiter präzisieren. 
 
 
1.4. Die christliche Religion und der Wandel der indianischen Kulturen unter dem 
Einfluss der Kolonisation: eine Kurzübersicht zur nordamerikanischen 
Missionierungsgeschichte 
Der Versuch, die Geschichte der Auseinandersetzung der nordamerikanischen 
Indianer mit der christlichen Religion in einer für das Thema sachdienlichen 
Weise zu erörtern, birgt die Gefahr, die vielfältigen und verschiedenartigen 
Erfahrungen der Ureinwohner einer verallgemeinernden Darstellung 
unterzuordnen.  So muss zum Beispiel deklariert werden, dass die 
Christianisierung das bevorzugte Mittel der europäischen Kolonialmächte und 
der späteren US-amerikanischen Regierung war, um die indianischen Stämme 
zu kolonisieren bzw. im Sinne der westlichen Kulturnorm anzugleichen 
(Pearce 1988 ed: 61).  Jedoch kann dieses Argument in seiner 
Ausschließlichkeit weder für die Gesamtheit der nordamerikanischen Stämme 
noch für den Zeitraum seit der Begegnung zwischen Europäern und einem 
einzelnen Stamm angewendet werden.24  Es wäre daher sicherlich 
wünschenswert, hier eine detaillierte Geschichte zur christlichen 
Missionsarbeit unter denjenigen Stämmen einzufügen, die den Mittelpunkt der 
späteren Textarbeit bilden.  Dies würde aber in diesem Rahmen zu weit 
führen. 
Die folgende geschichtliche Abhandlung kann deshalb nur einen kurzen 
und themenrelevanten Einblick in die Missionsgeschichte auf dem 
nordamerikanischen Kontinent gewähren.  Es wird darauf verzichtet, 
                                          
24  Als Beispiel sollen hierfür die östlichen Pueblostämme dienen.  Das Verhältnis der 
Pueblos zur katholischen Kirche, vertreten durch die Franziskanermönche, war bis ins 17. 
Jahrhundert hinein durch ein friedliches Nebeneinander der Pueblotraditionen und kirchlicher 
Aktivitäten der Franziskanermönche geprägt.  Erst als die Franziskanerbrüder in den fünfziger 
Jahren des 17. Jahrhunderts versuchten, die christliche Religion stärker in das Leben der 
Pueblos zu integrieren und gleichzeitig traditionelle Aktivitäten zu unterbinden, kam es zu einer 
konfliktreichen Zuspitzung des Verhältnisses zwischen Missionaren und Pueblos, die 
schließlich in den Aufstand von 1680 mündete (vgl. Bowden 1994: 96-104, hier 98). 
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historische Fakten oder Daten aneinander zu reihen.  Wo es für das 
Verständnis der Texterörterung sinnvoll ist, einen Vergleich zwischen der 
historischen Quellenlage und der fiktionalisierten Aufarbeitung der 
Missionsgeschichte im Roman zu erstellen, wird dieser innerhalb der 
Texterörterung eingefügt.  Dagegen wird in den gewählten Texten der Blick 
wiederholt auf die in der Mission vermittelten Glaubensinhalte und 
institutionalisierten Vollzüge einer oder mehrerer Kirchen gerichtet, um daran 
die weitreichenden Konsequenzen und daraus resultierenden Konflikte 
innerhalb der Handlungsentwicklung zu markieren.  Die hier präsentierte 
Einführung möchte für die Heterogenität und Komplexität des christlichen 
Missionseinflusses sensibilisieren.  Ziel des Kapitels ist zu verdeutlichen, dass 
Missionierung stets mehr war als die Vermittlung religiöser Inhalte.  Sie 
beinhaltete auch, dass Vertreter einer bestimmten Kirche ein ganzes Bündel 
aus religiösen, sozialethischen, bildungspolitischen und rechtlichen Normen 
vermittelten.  Zudem ist Missionsarbeit im Kontext der Kolonisierung eines 
Volkes auch als Macht zu verstehen, die Einzelpersonen über die Belange 
eines (hier) Stammes oder die Missionskirche für die Entwicklung der 
betreffenden Kolonie ausübte.  Damit war und ist die Missionslehre eine 
vielschichtige, über die theologischen Aussagen hinausgehende religiöse 
Botschaft und es ist erforderlich, sich der vielfältigen und in ihrer Konsequenz 
weitreichenden Einflussnahme durch die Missionsarbeit bewusst zu sein, 
bevor die Textarbeit eröffnet wird.  Das nachfolgende Kapitel wird hierfür 
einen Beitrag leisten. 
 
Die christliche Mission in Nordamerika seit 1533 
Die Auseinandersetzung der indianischen Stämme mit der christlichen 
Religion ist eine äußerst komplexe und heterogene Geschichte.  Sieben25 
Kolonialmächte waren hier zu unterschiedlichen Zeiten und unterschiedlich 
lang aktiv, nachdem 1533 erstmals spanische Missionare mit dem Besuch des 
Rio-Grande-Tals das Gebiet der heutigen USA betraten.  Jede dieser Mächte 
verfolgte ein spezifisches Kolonisationsprogramm, in welchem der christlichen 
Lehre eine wichtige, aber unterschiedliche Funktion zugeordnet wurde.  
                                          
25 Spanien, Großbritannien, Frankreich, Russland, die Niederlande sowie die später 
gegründeten Nationalstaaten Mexiko und die Vereinigten Staaten wirkten über einen längeren 
Zeitraum oder (bezüglich der USA) bis heute.  Die schwedischen und deutschen Kolonien 
dagegen gingen schon frühzeitig in das politisch-administrative Gebiet anderer Kolonialmächte 
auf und können deshalb hier vernachlässigt werden. 
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Politische, wirtschaftliche und gesellschaftliche Faktoren – sowohl der 
kolonisierenden Macht als auch des betreffenden Indianerstamms - 
beeinflussten in entscheidendem Maße die Art und Weise der 
Auseinandersetzung zwischen den Ureinwohnern und der Mission, weshalb 
Edward H. Spicer bemerkt: 
 
The transformation of Indian life was not [...] a simple process.  It did 
not consist of an even and progressive replacement of Indian with 
European customs and ways of thought.  On the contrary, [...] 
there were many different trends and counter-trends with respect 
to the acceptance and rejection of what the conquerors offered as 
a new and superior way of life. (Spicer 1962: 1) 
 
Will man daher versuchen, die Heterogenität der Einwirkungen 
einerseits und die Folgen andererseits zu verstehen, die mit der Missionierung 
eines Stammes für die Indianer auftraten, so muss man sich zunächst die 
Erwartungen vor Augen führen, welche die Missionare an ihren 
Missionsauftrag knüpften.  Unabhängig ihrer kirchlichen Anbindungen waren 
Missionare in erster Linie Einzelpersonen, die, ausgehend vom biblischen 
Auftrag zur Bekehrung fremder Völker (Mt 28, 18-20),26 ihre Berufung darin 
sahen, die Mitglieder eines Stammes von der Richtigkeit und Wahrheit des 
christlichen Glaubens zu überzeugen.  Für den einzelnen Missionar war dies 
zumeist der Weg ihrer persönlichen Heilsfindung, weshalb sie mit zum Teil 
märtyrerhaften, aber auch unmenschlichen Mitteln darum kämpften, den 
Stamm zu ihrem Glauben zu bekehren (vgl. Axtell 1992: 155; Deloria 1972 
ed.: 127).27 
Eine zweite Erwartung, welche die Missionare mit der Christianisierung 
der indianischen Stämme verbanden, war das Verlangen, dass sich die 
Indianer umfassend der so genannten westlichen Zivilisationsnorm anpassten.  
Man muss dazu wissen, dass die Bibel nicht allein ein Buch ist, in dem 
religiöse Handlungsvorschriften enthalten sind, sondern auch ein ganzes 
                                          
26 Der biblische Missionsauftrag bezog sich in seinem Ursprung wohl nur auf die 
unmittelbar benachbarten Völker des Mittelmeerraums.  Später aber erfuhr er im Zuge der 
wachsenden weltlichen Herrschaftsansprüche der christlichen Kirchen eine umfassende 
Auslegungsgeschichte und konnte dann u. a. auch die Ureinwohner des amerikanischen 
Kontinents meinen (vgl. Nestle 1980: 87-92). 
27 Verfehlungen einzelner Missionare gegenüber Indianern lassen sich vielfach in der 
amerikanischen Kolonisierungsgeschichte nachweisen.  Man denke nur an die unmenschlichen 
Praktiken, von denen die Bartolomé de las Casas oder Hernán Cortéz aus Mittel- und 
Südamerika berichteten (vgl. Todorov 1985: insbesondere 155-176).  Aber auch im 
nordamerikanischen Südwesten kam es zu schwer wiegenden Vergehen einzelner Missionare.  
Edward Spicer geht hierauf detailliert ein (vgl. Spicer 1962: 191, 193-195). 
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Sortiment sozialer und rechtlicher Normen, die u. a. das europäische und 
nordamerikanische Rechtsverständnis und das westliche Wertesystem 
maßgeblich prägten.  Mark A. Noll spricht in diesem Zusammenhang von der 
„grundlegenden Regelung der Gesellschaft“ durch christliche Werte, Normen, 
Haltungen etc. (Noll 1990: 4; vgl. auch Hattenhauer 1994: 105-109).  Es darf 
deshalb nicht verwundern, dass die Missionare sich in ihrer Tätigkeit nicht 
nur religiösen Aufgaben widmeten, sondern auch intensive soziologische und 
ethnologische Studien über das Leben des Stammes und seiner 
Nachbarstämme betrieben.  Sie waren zudem oft auch diejenigen, die die 
Indianer über den Gebrauch europäischer Technologien unterrichteten und 
die indianischen Kinder auf den neu gegründeten Schulen unterwiesen, 
sodass sie mit einer Reihe grundlegender Veränderungen seit dem Eintreffen 
der Europäer in Nordamerika in Bezug gesetzt werden können, aber auch für 
viele  Vorkommnisse von Amtsmissbrauch und Gewaltausübung die 
Verantwortung tragen (vgl. Berkhofer 1979 ed.: 34-38). 
Als Institution war die Missionskirche zudem Teil eines Machtkampfes, 
den die verschiedenen europäischen Kolonialmächte sowohl untereinander als 
auch mit den mächtigen Kirchen, allen voran der römisch-katholische Kirche, 
um die politische Vormachtstellung in der Neuen Welt ausfochten.  
Indianische Stämme wurden in diesem Kampf von allen Kolonialmächten 
gebraucht und missbraucht, um den Einfluss der jeweiligen Kolonialmacht zu 
sichern.  Unterlag eine der europäischen Mächte, wie zum Beispiel Frankreich, 
dessen Einfluss in der Neuen Welt im 18. Jahrhundert zunehmend 
zurückgedrängt wurde, wurde den indianischen Stämmen sowohl ihre 
Loyalität zum Feind (Frankreich) als auch ihr ‚falscher’ (katholischer) Glauben 
vorgeworfen, der wiederum den Sieger (England) ermächtigte, die 
entsprechenden Stämme von ihrem Land zu vertreiben (vgl. Jennings 1975: 3-
59, 105-107).  Übereinstimmend gilt deshalb für alle europäischen 
Kolonialmächte oder die späteren USA, dass sie in der kolonialen 
Machtausübung die Gebote und Dogmen der verschiedenen christlichen 
Kirchen als naturgegebene Gesetze gegen oder für einzelne indianische 
Stämme anwendeten und hierdurch das Recht der Kolonisten legitimierten, 
den Indianern einen Platz außerhalb der juristischen und militärischen 
Protektion durch europäische Kolonialmächte oder der späteren USA 
zuzuweisen.  So konnten die Kolonisten die indianischen Stämme je nach 
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Bedarf ignorieren, ausbeuten, vertreiben oder töten und das scheinbar 
ungenutzte Land annektieren (ebd. 105-129). 
Um die eingangs erwähnte Vielschichtigkeit der Einflussnahme der 
Folgen zu begreifen, die die Missionsarbeit in Nordamerika verursachte, muss 
man aber auch die Reaktion der Ureinwohner betrachten.  Die Indianer auf 
der anderen Seite der imaginären Linie zwischen Missionaren und 
Missionierten bildeten keine homogene Kultur, die sich in einheitlicher Weise 
den Veränderungen stellte.  So verschiedenartig die indianischen Stämme vor 
1533 in Nordamerika waren, so differenziert gestaltete sich auch die so 
genannte „indianische“ Auseinandersetzung mit dem Christentum, weshalb 
James Axtell zu dem Schluss kommt: „[T]he [...] encounters were never 
between generic ‘Indians’ and ‘Europeans’ but always between segments or 
factions of native groups [...] and similar, equally interested subgroups of 
European nationalities.” (Axtell 1992: 100). 
Die meisten Stämme im Landesinneren hatten zudem schon vor dem 
Zeitpunkt der Kontaktaufnahme mit den Europäern erfahren müssen, dass 
eine neue kulturelle Epoche angebrochen war.  Die europäischen Waffen und 
insbesondere das Pferd hatten bereits vor dem Eintreffen der ersten Händler, 
Reisenden oder Missionare die traditionellen Machtverhältnisse insbesondere 
in den westlichen Regionen unwiederbringlich verändert.  Zudem standen die 
Ureinwohner den europäischen Epidemien, die ganze Stämme ausrotteten, 
ohne dass die Indianer ein wirksamen Mittel dagegen fanden, machtlos 
gegenüber (vgl. Ronda 1994: 117-136).  Später brachten Pelztierhandel, die 
zunehmende Besiedlung des Landes durch europäische Neuankömmlinge, die 
unaufhörlich nach Westen drängten, sowie die (oft auch unter Zwang 
durchgeführte) Schulbildung, die darauf ausgerichtet war, die indianischen 
Kulturen und Sprachen sukzessiv auszulöschen, weitere einschneidende 
Veränderungen, die oft durch die Missionare vorbereitet und durchgeführt 
wurden.  Calvin Martin kommt deshalb zu dem Schluss, dass die Mission für 
die indigene Bevölkerung eine konfrontative, diskriminierende und die 
gesamte bisherige Lebensweise infragestellende Macht darstellen muss (vgl. 
Martin 1987b: 197).  Vine Deloria, Jr. ergänzt: „Missionaries did more to open 
up the West than any other group, but in doing so they increased the 
possibility of exploitation of the people they purported to save.“ (Deloria 1972 
ed.: 102; vgl. auch Feest 2000: 92). 
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Angesichts dieser komplexen Bedrohung, die die Europäer und ihre 
missionierenden Boten für die Ureinwohner darstellten, darf es nicht 
verwundern, dass es keine einheitliche Reaktion der Indianer auf das Kommen 
der Europäer gab.  Zudem gaben die Ureinwohner ihren Wunsch nach 
Autonomie und Souveränität trotz des großen kulturellen Umbruchs, den sie 
erlebten, niemals auf.  Vielmehr suchten sie nach Wegen, ihren Einfluss 
immer wieder zu erneuern (vgl. Axtell 1992: 101-104).  Die Kontaktaufnahme 
mit den Missionaren war deshalb wiederholt von dem Bestreben einzelner 
Personen oder ganzer Stämme geprägt, die regionale Bedeutung des Stammes 
zu stärken, ein Schritt, den D'Arcy McNickle explizit in seinem Roman The 
Surrounded thematisiert.  Andere Stämme betrachten die christliche Mission 
als ein Instrument im Dienst der Unterdrückung, wie es hier später 
hinsichtlich Paula Gunn Allens Roman The Woman Who Owned the Shadows 
erläutert werden wird.  Andere Stämme wiederum sahen in den christlichen 
Glaubenspraktiken eine Möglichkeit, die eigenen spirituellen Traditionen zu 
bereichern, wie es Allen hinsichtlich der weiblichen mystischen 
Überlieferungen des Christentums oder N. Scott Momaday in House Made of 
Dawn hinsichtlich archetypischer Legenden gestalten.  Andere Stämme 
wiederum schufen durch eine synkretistische Verbindung einzelner Elemente 
aus beiden Überlieferungen neue Werte, wie es Louise Erdrich zumindest für 
die Figur des Lipsha Morrissey in ihrem Romanwerk darstellt. 
Letztlich wird aber deutlich, dass Ureinwohner und Missionare die 
Missionierung sehr unterschiedlich erlebten.  Während die Missionare ihren 
Auftrag zu christianisieren und daher auch (in ihrem Verständnis) zu 
zivilisieren oft konsequent verfolgten, nahm dieser Prozess aus Sicht der 
indigenen Bevölkerung gänzlich andere Ausformungen an.  Wohl auch deshalb 
besitzt die Mission als literarischer Stoff solch hohe Attraktivität, dass sich ihr 
viele indianische Autorinnen und Autoren zuwenden.  Sie führt aber auch zu 
entsprechend unterschiedlichen Ergebnissen, weshalb das Thema hier nicht 
für die indianische Romanliteratur umfassend oder gar erschöpfend behandelt 
werden kann.  Dazu ist die Menge der indianischen Primärliteratur 
schlichtweg zu groß.  Es muss hier genügen, vier Varianten der derzeit validen 
Positionen zum Verhältnis von Christentum und indigenen Tradierungen zu 
erörtern.  Bevor aber die Textarbeit beginnen kann, ist es noch notwendig, die 
zwei Begriffe zu erklären, die für die Untersuchung zentrale Bedeutung tragen.  
Es handelt sich um die Termini ‚Christentum‘ und ‚Kirche‘. 
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I.5. Zur Verwendung der Begriffe Christentum und Kirche in der nachfolgenden 
Untersuchung 
Die Benennungen ‚Christentum‘ und ‚Kirche‘ haben sprachgeschichtlich ein 
großes Repertoire an Bedeutungsvarianten und weiterführende Assoziationen 
erworben, weshalb sie für die weitere Verwendung innerhalb dieser 
Untersuchung erläutert bzw. konkretisiert werden müssen.  Um die kulturelle 
und sprachliche Vielschichtigkeit beider Begriffe zu erfassen, wird zunächst 
eine allgemeine Einführung zu beiden Bezeichnungen präsentiert.  Darin wird 
knapp auf die lehrtheologischen und kirchengeschichtlichen Besonderheiten 
der beiden Kirchen eingegangen, deren Verständnis für die spätere Textarbeit 
wichtig sind: die römisch-katholischen Kirche sowie die presbyterianische 




Der den Bezeichnungen ‚christlich‘ beziehungsweise ‚Christentum‘ zugrunde 
liegende Sinngehalt geht geschichtlich auf die zentrale Bedeutung der Gestalt 
Jesu von Nazareth im Neuen Testament28 zurück.  Der Terminus Christentum 
entstand zunächst wahrscheinlich als Abgrenzung der Jesusanhänger von den 
Juden und Griechen, da das Christusbekenntnis und die aus seinen 
Vorschriften abgeleiteten Heilslehren und Lebenspraktiken als zentrale 
Elemente dieses Glaubens galten.  Der Titel wurde jedoch von Nichtchristen 
geprägt und an die Christusanhänger von außen herangetragen, nachdem der 
Name Christus als Eigenname verstanden wurde (vgl. Apg 11, 26).  Im 
Mittelalter wurde der Begriff zunehmend „umgangssprachlich geläufig und [...] 
in theolog[ischen]29, kanonist[ischen] und historiogra[fischen] Texten [...] 
                                          
28 Mir ist die neuere Begrifflichkeit zur Bezeichnung dessen, was herkömmlich als Altes 
und Neues Testament angegeben wurde, bekannt.  Jedoch ist die Benennung als Erstes 
Testament, Hebräische oder Jüdische Bibel bzw. als Zweites Testament, Griechische oder 
Christliche Bibel bisher noch außerhalb einzelner Fachkreise so unüblich und zudem auch 
unter Theologinnen und Theologen nicht unumstritten, dass hier die tradierten Bezeichnungen 
verwendet werden (vgl. Dahmen 1993: 456-457). 
29 Jedoch brachten Theologen und Reformatoren dem Terminus nachhaltig Skepsis 
entgegen, vorrangig aufgrund seines einerseits unbiblischen, andererseits seines häufig 
antikonfessionellen oder kirchenkritischen Gehalts.  Dennoch hat sich die Bezeichnung auch in 
theologischen Schriften etabliert.  Max Seckler kommentiert:  „Dass dabei der Begriff 
Christentum z[um] eigentl[ichen] Leitbegriff aufrückte [...], ist dem Umstand zuzuschreiben, dass 
er wie kein anderer die Eignung hat, das Ganze der chr[istlichen] Religion u[nd] Kultur 
sozusagen parteienthoben zusammenfassend zu bezeichnen u[nd] dabei zugleich deren 
maßgeblichstes Identitätsmerkmal zu markieren“ (Seckler/ Conzemius/ Waldenfels/ Kaufmann 
1996: 1109; SeO [Vom Duden abweichende Abkürzungen sind im Abkürzungsverzeichnis zu 
Beginn der Untersuchung erläutert, AdV]). 
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verwendet, bes[onders] als zusammenfassende Bez[eichnung] des 
Ch[ristentums] als religiös-kulturelle [...] und institutionelle [...] Größe, aber 
auch als Verkündigungs- u[nd] Bekenntnisgegenstand sowie als Lebensform.” 
(Seckler/ Conzemius/ Waldenfels/ Kaufmann 1996: 1106).  In der Neuzeit 
gewann der Begriff Christentum eine dominante Rolle in der Nomenklatur von 
Philosophie und Theologie und gehörte zum geläufigen Inventar der Kultur- 
und Religionswissenschaften.  Er ist zudem seit der Aufklärung auch als 
ideologischer Begriff von Bedeutung, insbesondere in der Gegenüberstellung 
von weltlichen und religiösen Einflüssen auf den Menschen und wird selbst in 
den Kirchen und theologischen Schriften „ebenso zentral wie unbefangen 
verwendet [...]” (ebd. 1107). 
In seiner Bedeutungszuweisung erlangte der Terminus eine wachsende 
Vielfalt und Widersprüchlichkeit aufgrund zahlreicher Aus- und 
Umformungen in Form von Kirchenspaltungen sowie Neugründungen inner- 
und außerkirchlicher Gemeinschaften.30  Jedoch kann verallgemeinert 
werden, dass neben einer umspannenden Erfassung und Benennung der 
christlichen Religion nach ihren „internen Besonderungen doktrinaler, 
institutioneller, kultureller u[nd] personeller Art [...]” (Seckler/ Conzemius/ 
Waldenfels/ Kaufmann 1996: 1107) sich dieser Terminus auch zunehmend 
zum Kulturbegriff entwickelte, der die durch das Christentum beeinflussten 
Kulturen zum Inhalt hat.  Darüber hinaus wurde der Ausdruck zum 
Normbegriff, der im Besonderen eine subjektive Bewertung der individuellen 
und kollektiven Lebenspraxis einschloss oder als hermeneutisches Leitbild 
Verwendung fand (ebd. 1107). 
Das dem Christentum zugrunde liegende Identitätsprinzip blieb jedoch 
nicht eindeutig definierbar.  Max Seckler erläutert:  
 
In seiner 2000jähr[igen] Gesch[ichte] ist das Ch[ristentum] zu 
einem äußerst komplexen Phänomen geworden.  Es weist in seinem 
hist[orischen] Erscheinungsbild unübersehbar viele u[nd] vielfach 
einander widerstreitende Einzeltraditionen, Teilsubjekte, 
Verwirklichungsgestaltungen, Selbst- u[nd] Fremdinterpretationen 
auf.  Unübersehbar zahlreich u[nd] vielgestaltig sind auch die 
Begriffs- u[nd] Wesensdefinitionen, die z[ur] Bestimmung seiner 
eig[en]tl[ichen] Identität entwickelt wurden.  Einen allgemein 
rezipierten inhaltl[ichen] Begriff des Ch[ristentums] gibt es nicht. 
[...]  Daraus ist zu schließen, dass das Chr[istentum] als 
                                          
30 Das Christentum umfasst alle christlichen Kirchen, die christlichen Sekten und das 
so genannte konfessionslose Christentum, nicht aber die Jugendreligionen (vgl. Köberle 1981: 
13 f.). 
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Reflexionsgegenstand so vieldeutig od[er] vielbedeutsam ist, dass es 
eine derart vielgestaltige Wirkungs- u[nd] Begriffsgeschichte 
auslösen u[nd] tragen konnte.  Phänomenologisch gesehen, ist der 
Begriff ‚Christentum‘ demnach ein Nenner, der auf eine den 
Einzeldeterminationen vorausliegende bzw. ihnen zugrundeliegende 
Identität verweist. (ebd. 1111 f.; SeO) 
 
So können als zentrale Elemente dieser Religion jene gelten, die im 
jeweiligen Credo (Glaubensbekenntnis) der Kirchen zusammengefasst wurden, 
zudem Taufe, Abendmahl und Gottesdienst.  Die christliche Religion zeichnet 
sich auch durch eine spezifische Frömmigkeit, ein besonderes Verständnis von 
Gnade, Bekenntnis, Lehre und ethischem Handeln sowie durch die Bibel als 
Heilige Schrift aus, die diese Religion zu einer Buchreligion macht (vgl. Stolz/ 
Koschorke/ Neune [u. a.] 1999: 199 f., 227-235).  Gleichfalls sind der 
universelle Sendungsauftrag zur Heilsbringung und Erlösung der ganzen 
Schöpfung31 und die „unbegrenzte Inkulturations- u[nd] Integrationsfähigkeit“ 
dieser Religion Merkmale, die das Christentum unabhängig der kirchlichen 
oder glaubensgemeinschaftlichen Ausprägung bezeichnen (Seckler/ 
Conzemius/ Waldenfels/ Kaufmann 1996: 1113).32  Das Christentum ist wie 
das Judentum und der Islam eine monotheistische Religion und als eine 
zutiefst geschichtliche Religion zu charakterisieren, die sich sowohl als 
historische Offenbarungsreligion versteht als auch als geschichtsbezogene 
Religion (ebd. 1113 f., 4.c.).  Das Christentum gehört mit seinen ca. 1,8 
Milliarden Glaubenszugehörigen zu den gegenwärtig neun Weltreligionen.33 
                                          
31 Es ist zu ergänzen, dass die Frage, wie in der Begegnung mit anderen Kulturen der 
nichtchristlichen Kultur eine gleichberechtigte Stellung zuerkannt werden kann, erst in jüngster 
Zeit das theologische Denken erreichte.  Noch weit bis ins 20. Jahrhundert hinein dominierte in 
Lehre und Mission der Anspruch auf alleinige Wahrheit der christlichen Religion, der sich auf 
das Bekenntnis Jesu, der Weg, die Wahrheit und das Leben zu sein (Joh.14, 6), begründete.  
Die Geschichte des Christentums ist deshalb auch von der Verfolgung Andersgläubiger wie den 
Juden oder Ketzern, Kreuzzügen und der Inquisition überschattet (vgl. Köberle 1981: 20 f.). 
32 Das Christentum ist keine National-, Regional-, oder Klassenreligion und aufgrund 
seiner Logosstruktur zur Integration verschiedenster kultureller Einflüsse aus Kunst, Politik 
und Wissenschaft befähigt (vgl. Seckler/ Conzemius/ Waldenfels/ Kaufmann 1996: 1113). 
33 Zu diesen zählen weiterhin der Baha’ismus, der Buddhismus, der Hinduismus, der 
Islam, der Jainismus, das Judentum, der Sikhismus und der Universismus.  Bei der 
Bestimmung des Begriffs Weltreligion wird sich Gerhard J. Bellingers Ausführungen 
angeschlossen, der hierzu kommentiert: „Als W[eltreligionen] sind diejenigen Religionen 
anzusehen, die sich [...] vor allem [im Hinblick] auf die überregionale Verbreitung in den 
Ländern der Erde und/ oder auf ihren hohen prozentualen Anteil an der Weltbevölkerung von 
den anderen Religionen unterscheiden, die sich nur auf bestimmte Regionen und/ oder einzelne 
Stämme oder Völker beziehen.  Hierbei ist die Wertung der W[eltreligionen] als der so genannten 
‚Hoch- oder Kulturreligionen‘ im Gegensatz zu den so genannten ‚primitiven Religionen‘ nicht 
gerechtfertigt.  In der Gegenwart gibt es 9 W[eltreligionen], deren Mitglieder zusammen 94% 
aller Anhänger der gegenwärtigen Religionen ausmachen und 73,6% der Weltbevölkerung bilden 
[...]“ (Bellinger 1992: 417).  Da die indianischen Religionen demgegenüber in 
Religionsschilderungen zumeist in Rücksicht auf die historischen, ethnologischen und 
soziologischen Besonderheiten jedes einzelnen Stammes vorgestellt werden, stellen sie eine 
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Kirche 
Versucht man dagegen den Begriff ‚Kirche‘ genauer zu fassen, ist zunächst 
eine Abgrenzung vom soeben erörterten Terminus ‚Christentum‘ notwendig.  
Theologisch betrachtet stellt das Christentum den größeren hermeneutischen 
Rahmen dar, in dem sich religiöse, kulturelle, soziologische und politische 
Fragen jenseits nationaler und ethnischer Grenzen stellen.  Kirche 
repräsentiert demgegenüber einen eingegrenzten Bereich innerhalb der 
Kategorie Christentum mit individuellen theologischen, kulturellen und 
pädagogischen Aufgaben.  Hier ordnet sich auch die Differenzierung anhand 
der Konfessions- oder Denominationszugehörigkeit, zum Beispiel der zur 
römisch-katholischen Kirche oder zur presbyterianischen Kirche, ein. 
Konfession und Denomination sind Kategorien, die zum einen das 
Verhältnis zwischen Staat und Kirche beschreiben, zum anderen aber auch 
die Struktur und Autonomie der Einzelkirche sowie die Bedeutung des 
Laienelements innerhalb der Basiskirche markieren.  Beide Begriffe 
bezeichnen, dass in einer bestimmten Gemeinde diejenige Lehre der Kirche 
verbreitet wird, die als Konfession oder Denomination benannt wird.  Im 
Amerikanischen hat sich der Terminus Denomination aufgrund der 
besonderen kirchengeschichtlichen Entwicklung in den USA gegenüber der 
Bezeichnung Konfession durchgesetzt, u. a. auch deshalb, weil dort die 
Basisgemeinden von jeher größere lehrtheologische und finanzielle 
Eigenständigkeit besitzen.34  Daneben können aber auch andere, zum Beispiel 
ethnische und politisch-wirtschaftliche Unterschiede für die 
Gegenüberstellung von Konfession und Denominationalismus geltend gemacht 
werden (vgl. Richey 1999: 666-668).  Dagegen besitzt die Unterscheidung 
zwischen Kirche und Sekte für die spätere Textarbeit keine Relevanz. 
Umgangssprachlich verbinden sich mit dem Begriff Kirche weiterhin 
soziologische Kriterien, die Kirche als soziale Institution beschreiben.  Hierzu 
                                                                                                                         
äußerst heterogene Ansammlung verschiedener religiöser Anschauungen dar.  Ihre 
Zusammenfassung und Präsentation als Weltreligion ist deshalb unbefriedigend und wird in 
religionswissenschaftlichen Darstellungen vernachlässigt (vgl. Hultkranz 1978: 402). 
34 Für die Kirchenentwicklung in den USA ist die Einwanderungs- und 
Migrationsbewegung über den gesamten Kontinent von nicht zu unterschätzender Bedeutung.  
Hierdurch entwickelte sich eine Kirchenlandschaft, die von großer Diversität aufgrund 
historischer, politischer und sprachlicher Besonderheiten der jeweiligen Einwanderergruppe 
geprägt ist.  In den USA gehören auch heute nur circa die Hälfte aller christlichen Gläubigen 
einer etablierten Kirche an.  Erweckungsbewegungen, welche die USA im 18. und 19. 
Jahrhundert erlebten, verliehen den US-amerikanischen Christinnen und Christen zudem eine 
besondere Spiritualität und Frömmigkeit, die noch heute die Glaubenspraxis vieler Gemeinden 
prägt (vgl. Schmidt 1990 ed.: 528-535). 
 55
sind u. a. zu nennen: das äußere Erscheinungsbild (insbesondere die 
Konzepte und kollektiven Glaubensvollzüge, die spirituellen Praktiken, das 
soziale Gefüge ihrer Mitglieder, deren Rekrutierung und aktive Teilnahme), die 
Kirchenbauten, der Gottesdienstbesuch, kirchliche Vertreter und 
Bezugspersonen (insbesondere deren Berufsrolle und 
Organisationsstrukturen) sowie das kirchenpolitische Profil. 
Geschichtlich ist die Entstehung der christlichen Kirche eine 
Entwicklung, zu der Jesu Auferstehung zu Ostern und das Pfingstereignis 
Anlass gaben (vgl. Berger/ May/ Finkenzeller [u. a.] 1989: 202-214).  In den 
folgenden zwei Jahrhunderten fand die christliche Lehre durch die Arbeit der 
Apostel Paulus und Johannes, die beide für die spätere Textarbeit von 
Bedeutung sein werden, im gesamten Mittelmeerraum Verbreitung, später in 
der ganzen Welt (vgl. Schmidt 1990 ed.: 56-63). 
In den gewählten Texten werden aus allen kirchlichen Entwicklungen 
der letzten 2000 Jahre nur zwei Kirchen näher besprochen: die römisch-
katholische Kirche und die presbyterianische Kirche.  Die römisch-katholische 
Kirche ist die ältere der beiden Kirchen und versteht sich aufgrund der 
apostolischen Nachfolge des Papstes auf den Apostel Petrus auch als die einzig 
wahre Kirche.  Sie erlebte bis ins europäische Mittelalter hinein eine große 
Blüte, bevor mit Beginn des 14. Jahrhunderts ein rascher Verfall des 
kirchlichen kulturellen Lebens einsetzte.  Die Vorreformation und die 
Renaissance verursachten tiefe theologische und strukturelle Krisen, die 
letztlich in eine Umbildung der katholischen Kirche und mit der Reformation 
im 16. Jahrhundert in die Neubildung zunächst dreier protestantischer 
Kirchen (anglikanisch, lutherisch, kalvinistisch) mündete.  Die römisch-
katholische Kirche war jedoch gerade in dieser Zeit noch einmal in der Lage, 
ihren Einfluss auszuweiten, da sie sich nach 1492 zunächst konkurrenzlos in 
der Neuen Welt im Zuge der katholischen Kolonisation durch Frankreich und 
Spanien im Nordosten und Südwesten der heutigen USA ausbreiten konnte.  
In den englischen Kolonien siedelten sich katholische Christen bereits 1634 in 
Maryland an, jedoch in weit geringerer Zahl als die verschiedenen 
protestantischen Gruppen, weshalb die katholische Kirche in den USA bis 
1908 offiziell den Status einer Missionskirche behielt (vgl. Angenendt 1995 
ed.: 36-144; Möller 1996 ed.: 224-258).  Noch bis ins 20. Jahrhundert war die 
amerikanische Gesellschaft von starken antikatholischen Ressentiments 
geprägt, welche überwiegend wirtschaftlich und ethnisch motiviert waren, aber 
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auch politisch, etwa wegen der angeblichen Gefahr, die durch die autoritäre 
Struktur der Papstkirche für die freiheitlich-demokratische Ordnung der USA 
entstehen könnte (vgl. Marty 1996: 1127). 
1607 fasste der Protestantismus mit der Gründung der englischen 
Kolonie Jamestown (heute im Bundesstaat Virginia, USA) in Nordamerika Fuß 
und breitete sich seither mit den Siedlern stetig nach Westen aus.  Für das 
spätere religiöse und sittliche Selbstverständnis der amerikanischen 
Gesellschaft als auch für die presbyterianische Kirche, die in der späteren 
Textarbeit von Interesse ist, war aber die Gründung der puritanischen 
Kolonien in Plymouth, Massachusetts (1620) und Massachusetts Bay (1630) 
ausschlaggebend.  Die von diesen Siedlern verfochtenen religiösen 
Überzeugungen gingen auf die Lehren des Genfer Theologen Johannes Calvin 
(1509-1564) zurück und forderten eine asketische Lebensform als Weg der 
persönlichen Heilserlangung (tugendhafte Lebensführung, verstandesmäßige 
Beherrschung aller Gefühle einschließlich des Trieblebens).  Calvins 
Auffassungen zur Eigenständigkeit der Kirche und damit zur Trennung von 
Staat und Kirche sowie zur zunächst kirchlichen (in seiner späteren 
Ausweitung auch politischen) Mitverantwortung des Laien wurde für die 
Verfassung der Vereinigten Staaten von Amerika grundlegend.35  Aus den 
puritanischen Traditionen ging die presbyterianische Kirche in den USA 
hervor und bildete seit dem 18. Jahrhundert eigene Kirchen.  Die meisten 
presbyterianischen Gemeinden sind heute in der United Presbyterian Church of 
North America zusammengefasst (vgl. Cameron 1997: 351-354). 
Versucht man abschließend eine Definition für die Begriffe 
‚Christentum’ und ‚Kirche’ auf der Grundlage der soeben erörterten 
Erkenntnisse zu finden, muss folgendes konstatiert werden:  Da der Begriff 
‚Christentum‘ beziehungsweise ‚christlich‘ einen so umfangreichen 
Bedeutungskatalog in seiner Geschichte erlangt hat, muss darauf verzichtet 
werden, ihn für die weitere Textarbeit eingrenzen zu wollen.  Wird deshalb 
nachfolgend von ‚Christentum‘, ‚christlich‘ etc. gesprochen, liegen den 
Begriffen die zuvor dargelegten Charakteristika zugrunde.  Zudem werden 
diese Termini stets als übergreifende Kategorie benutzt, die alle christlichen 
                                          
35 Inwieweit allerdings gesellschaftliche Normen in den USA (z.B. Arbeitsethos, 
Gesetzlichkeit und Individualisierung) ausschließlich dem Einfluss Calvins zuzuschreiben sind, 
bleibt zumindest theologisch umstritten.  Möglicherweise haben sich Calvins Theologie und der 
amerikanische Volkscharakter ideal ergänzt (vgl. Nijenhuis 1981: 590). 
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Kirchen verallgemeinernd zusammenfassen bzw. die christliche Religion in 
ihrem vereinfachten Gesamtbild als Weltreligion wiedergeben. 
Dem gegenüber wird bei der weiteren Verwendung des Begriffes ‚Kirche‘ 
dieser stets im Sinne einer anstaltsmäßigen Institution der Verkündigung und 
Vermittlung der göttlichen Gnade und des Heils entsprechend der einzelnen 
Lehren gebraucht.  Der Terminus bezieht sich immer auf eine Einzelkirche, die 
im laufenden Text explizit benannt wird.  Es gelten die hier bzw. noch in der 
Textarbeit erläuterten Wesensmerkmale und Lehrmeinungen der 
entsprechenden Kirchen.  Die Bezeichnung wird zudem nicht im Sinne einer 
Einzelgemeinde verwendet.  Da sich im Amerikanischen der Terminus 
Denomination gegenüber dem Ausdruck Konfession durchgesetzt hat, u. a. 
auch deshalb, um den Besonderheiten der Kirchenentwicklung in den USA 
gerecht zu werden, wird nachfolgend die Benennung ‚Kirche’ stets im Sinne 
von Denomination verstanden. 
 
 
II. Die literarische Problematisierung des christlichen Einflusses auf die 
nordamerikanische indianische Identität im Romanwerk der Autoren D'Arcy 
McNickle, Paula Gunn Allen, N. Scott Momaday und Louise Erdrich 
Mit dem Romanwerk der vier genannten Autoren wurden Positionen 
ausgewählt, die sowohl die differenzierte Bewertung hinsichtlich des 
Missionseinflusses bezeugen als auch die zunehmende, wenn auch stets 
kritisch verbleibende Öffnung der indigenen Kulturen gegenüber dem 
christlichen Inventar aus Haltungen, Werten, biblischen Motiven oder 
Symbolen etc. markieren.  Begonnen wird mit dem ältesten Text, D'Arcy 
McNickles The Surrounded von 1936, denn dieser Autor hat von allen 
gewählten Schriftstellern die radikalste Form der Ablehnung alles Christlichen 
in seinen Roman eingeschrieben.  McNickle charakterisiert die Katholisierung 
der Salish als einen Akt der kolonialen Fremdbestimmung und plausibilisiert 
mit dieser Form der Darstellung die Notwendigkeit für die Salish, sich 





II.1. Die Mission als Kolonialmacht in D’Arcy McNickles The Surrounded (1936) 
II.1.1. Kurzbiografie und ausgewählte Veröffentlichungen des Autors 
Mit D’Arcy McNickle wurde ein Autor in diese Untersuchung aufgenommen, 
dessen Veröffentlichungen neben Mourning Doves (Humishima) Cogewea, The 
Half-Blood (1927) und John Joseph Mathews Sundown (1934) zu den frühen 
Werken der indianischen Romanliteratur gezählt werden.  Insbesondere The 
Surrounded (1936) wird übereinstimmend als wichtiger literaturgeschichtlicher 
Anknüpfungspunkt zur späteren Blütephase der indianischen Romanliteratur 
seit den sechziger Jahren des 20. Jahrhunderts angesehen.  Denn bereits hier 
wird die konfliktreiche Auseinandersetzung des Protagonisten zwischen der 
indianischen und nichtindianischen Welt vorweggenommen, die mit einer 
Rückkehr in die indianischen Traditionen entschieden wird, wie es, wenn 
auch in modifizierter Form, später Leslie Marmon Silko in Ceremony (1977), 
James Welch in Winter in the Blood (1974) oder N. Scott Momaday in dem 
noch hier zu bearbeitenden Roman House Made of Dawn (1968) gestalten. 
D'Arcy McNickle wurde am 18.01.1904 in der Nähe von St. Ignatius, 
Montana geboren (vgl. auch Parker 1992; Purdy 1996 b: ix-xii; Ruppert 1988: 
5-15).  Seine Mutter, eine kanadische Metis,36 kam nach dem Metisaufstand 
von 1885 in den Stamm der Salish oder Flathead37; sein Vater war ein Farmer 
irischer Abstammung.  McNickle wuchs die ersten Jahre im Reservat der 
Salish auf, bevor er zunächst eine Missionsschule in Oregon, später 
verschiedene Universitäten besuchte.  Die Jahre 1925 und 1926 verbrachte er 
in England und Paris.  Im Mai 1926 kehrte er in die USA zurück und lebte 
zunächst in New York, wo er 1927 seine schriftstellerische Karriere begann.  
Das früheste Manuskript zu The Surrounded entstand bereits in diesen 
Jahren, damals noch unter dem Titel The Hungry Generations.  Im März 1936 
übernahm McNickle eine leitende Position im Bureau of Indian Affairs (BIA) 
unter dem damaligen Beauftragten John Collier, die McNickle bis 1954 
innehatte.  Zwischen 1944 und 1971 war der Autor Mitglied in einflussreichen 
                                          
36 Im Unterschied zu allen später genannten Stämmen bilden die Metis keine 
traditionelle indianische Gruppe mit spezifischen Stammestraditionen.  Sie rekrutieren sich aus 
Halbblutindianern, die ursprünglich aus der Verbindung zwischen Indianerfrauen aus dem 
Gebiet der Großen Seen (Cree, Anishinabe u. a.) und französischen Pelztierjägern (seltener 
englischen Händlern und Jägern) entsprangen.  Später heirateten diese Halbblutkinder häufig 
untereinander, sodass sich im Verlauf der Zeit eine eigene kulturelle Gruppe (die der Metis) 
herausbildete, in der sich die jeweiligen indianischen und europäischen Traditionen vereinten.  
In Kanada sind die Metis heute die politisch einflussreichste indigene Gruppierung (vgl. u. a. 
Karrer/ Lutz 1992: 14-16; Van Kirk 1994: 156-162). 
37 Die Salish sind in der Literatur auch als Flathead bekannt.  Da sie sich selbst Salish 
nennen, wird hier nur diese Bezeichnung verwandt. 
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nationalen Organisationen, u. a. im National Congress of American Indians, in 
der U.S. Civil Rights Commission und im Fellowship Award Committee der John 
Whitney Hay Foundation.  1966 erhielt er die Ehrendoktorwürde der University 
of Colorado und einen Lehrauftrag der University of Saskatchewan, Kanada, 
im Fachbereich Anthropologie.  1971 setzte er sich in Albuquerque zur Ruhe, 
wo er 1977 verstarb.  Er war dreimal verheiratet und hatte zwei Töchter. 
Neben drei Romanen hinterließ D'Arcy McNickle Kurzgeschichten, die 
gesammelt erst 1992 von Birgit Hans in dem Band The Hawk is Hungry & 
Other Stories herausgegeben wurden.  Seine Aufsätze, historischen 
Monographien, Tagebuchaufzeichnungen und Briefe werden heute in der 
Newberry Library in Chicago, Illinois aufbewahrt.  Lange war der Autor besser 
für seine historischen und anthropologischen Werke They Came Here First 
(1949) und The Indian Tribes of the United States: Ethnic and Cultural Survival 
(1962; in einer späteren Überarbeitung 1973 als Native American Tribalism: 
Indian Survival and Renewals veröffentlicht) bekannt.  Ebenso zählen seine 
Abhandlung zur Indianerpolitik der Bundesregierung Indians and Other 
American: Two Ways of Life Meet (mit Harold Frey, 1959) und seine Oliver La-
Farge-Biografie (Indian Man, 1971) zu den bekannten Veröffentlichungen 
indianischer Autoren im 20. Jahrhundert.38 
Von seinen drei Romanen gehört Runner in the Sun (1954) zu den 
wenigen Beispielen in der indianischen Erzählliteratur, deren 
Handlungszeitraum vollständig in präkolumbianischer Zeit39 angesiedelt ist.  
Dieser Roman erzählt die Geschichte des Jungen Salt, der sich auf die Suche 
nach einer neuen Sorte Mais macht, um das Überleben seines Stammes zu 
sichern.  Wind from an Enemy Sky, McNickles letzter Roman, der postum 1978 
veröffentlicht wurde, stellt die Tragweite der kulturellen Veränderungen für 
                                          
38 Die Veröffentlichungen in der Abfolge ihrer Nennung: 
D'Arcy McNickle, They Came Here First: The Epic of American Indian (1949; New York: 
Harper & Row, 1975). 
D'Arcy McNickle, The Indian Tribes of the United States: Ethnic and Cultural Survival 
(1962); Rpt. Native American Tribalism: Indian Survival and Renewals (1973; New York [u. a.]: 
Oxford UP, 1993). 
D'Arcy McNickle und Harold Frey, Indians and Other American: Two Ways of Life Meet 
(New York: Harper [and ] Brothers, 1959). 
D'Arcy McNickle, Indian Man: A Life of Oliver La Farge (Bloomington: Indiana UP, 1971). 
39 Ich verzichte in der Untersuchung bewusst auf die Termini prähistorisch und 
historisch zur Bezeichnung des Zeitraums vor bzw. nach 1492, wie sie in der Literatur zu finden 
sind (vgl. u. a. Bolz/ Peyer 1987: 9, 156; Gibson 1980).  Eine solche Bezeichnung impliziert, 
dass es vor 1492 auf dem amerikanischen Kontinent entweder keine historisch relevante 
Periode gab oder dass aufgrund fehlender schriftlicher Dokumente eine Geschichtsschreibung 
unmöglich ist (vgl. auch Martin 1987b: 194-196; Momaday 1987: 158 f.).  Beide 
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den Stamm der Little-Elk durch eine wirtschaftlichen Erschließung ihres 
Reservatslandes in den Mittelpunkt sowie die Bedeutung von Sprache und 
Kommunikation für die indianische Identitätsgebung.40 
The Surrounded (1935)41, McNickles Erstlingsroman, ist aber dasjenige 
Werk, dem die Kritiker bisher die größte Aufmerksamkeit geschenkt haben 
und welches auch die Textgrundlage der nachfolgenden Erörterung zu D'Arcy 
McNickle bilden wird.  Dieser Roman führt in eine Welt der Konfrontation, in 
der die Salish scheinbar hilflos dem Einfluss der katholischen Kirche und den 
Werten und Normen, die diese Kirche in ihrer Missionsarbeit vermittelt, 
ausgeliefert sind.  Im Roman ist die katholische Missionsarbeit Teil der 
Kolonialmacht im Reservat, die darum bemüht ist, die indigenen kulturellen 
Traditionen mit verschiedensten Mitteln zu unterhöhlen, um so die Salish 
schließlich nach westlichem Muster zu akkulturieren.  Im Konfliktfeld dreier 
Figuren (Catharine, Archilde und Mike Leon) wird die Verknüpfung zwischen 
Mission und Kolonialmacht exemplarisiert.  Zudem wird in der Positionierung 
der Figuren als eine Generationsfolge aus Großmutter, Sohn und Enkelkind 
die komplexe und zugleich unveränderliche koloniale Macht, welche die 
katholische Mission im Reservat ausübt, verdeutlicht. 
Für das Verständnis der strengen und ablehnenden Haltung gegenüber 
dem Missionseinfluss, wie es McNickle in seinem Roman gestaltet, ist es 
hilfreich sich zu vergegenwärtigen, dass der Roman in jener Zeit geschrieben 
und publiziert wurde, als die öffentliche Meinung in den USA noch die These 
vertrat, dass die überlieferten Riten der indigenen Bevölkerung kulturell 
minderwertig seien und die indianische Rasse im Aussterben begriffen sei.  
Der Mythos der vanishing race, das heißt der Glaube, dass die indianischen 
Stämme schrittweise verschwinden und mit dem so genannten 
amerikanischen mainstream verschmelzen würden, war trotz des 1934 
verabschiedeten Indian Reorganization Act, der den Indianern das Recht auf 
kulturelle Souveränität zuerkannte, weiterhin sehr lebendig.  Zudem gab es 
zur damaligen Zeit in den USA noch immer viele Internatsschulen für 
Indianerkinder, auf denen die Schüler, isoliert von ihren Eltern und dem 
                                                                                                                         
Interpretationen sind äußerst problematisch, weshalb es vorgezogen wurde, den Zeitraum vor 
1492 als präkolumbianisch zu bezeichnen, wie es in der Literatur auch üblich ist. 
40 Die Werke in der Reihenfolge ihrer Nennung: 
D'Arcy McNickle, Runner in the Sun (1954; Albuquerque: U of New Mexico P, 1982). 
D'Arcy McNickle, Wind from an Enemy Sky (1978; Albuquerque: U of New Mexico P, 
1988). Nachfolgend „WES“. 
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Stamm, nach westlichem Vorbild erzogen wurden, um so den kulturellen 
Bruch zwischen den Generationen innerhalb des Stammes zu forcieren und 
die jeweiligen Stämme allmählich der westlichen Zivilisation anzugleichen. 
Der Versuch, die indianischen Traditionen als minderwertig 
herabzusetzen und durch Bildung und Erziehung42 den Stamm kulturell zu 
spalten, führte möglicherweise dazu, dass indianische Autoren wie D'Arcy 
McNickle, die in diesem Umfeld lebten und arbeiteten, in ihren Werken die 
kulturelle Selbstbestimmung ihrer ethnischen Gruppe deutlich betonten.  
McNickle fordert in The Surrounded die Rückkehr zu den alten Traditionen als 
dem einzig möglichen Weg, die Selbstbestimmung für die Ureinwohner des 
Kontinents zurückzugewinnen.  Die Missionsarbeit bietet ihm die 
Projektionsfläche, auf der die Fremdbestimmung und Beeinflussung der 
Indianer durch westliche Institutionen akzentuiert eingeschrieben werden 
kann und sie ist um so schärfer und pointierter, als McNickle mit den Salish 
einen Stamm in den Mittelpunkt der Romanhandlung stellt, dessen 
Angehörige sich nach der historischen Quellenlage aktiv für die Katholisierung 
ihres Stammes einsetzten.43  Folglich sind die zunehmende Desintegration des 
Stammes sowie die aufbrechenden Identitätskonflikte als Konsequenz aus der 
Missionsarbeit um so verheerender und kritikwürdiger. 
 
 
II.1.2. Stand der Forschung 
D'Arcy McNickle hat in der Vergangenheit, wenn auch nur ein kleineres, so 
doch ein sehr produktives Lesepublikum hinter sich vereinen können.  Das 
vermeintlich geringere Interesse der Kritikerwelt mag zum einen dadurch 
erklärt werden, dass sein Romanwerk trotz der Publikation von Wind From an 
Enemy Sky im Jahr 1978 bis in die achtziger Jahre des 20. Jahrhunderts nur 
wenigen Kritikerinnen und Kritikern bekannt war.  Zum anderen aber reicht 
McNickles Romanwerk zweifellos nicht an die Meisterwerke indianischer 
Romanliteratur aus den sechziger und siebziger Jahren des letzten 
Jahrhunderts heran (man denke nur an die bereits genannten Werke von 
                                                                                                                         
41 D’Arcy McNickle, The Surrounded (1936; Albuquerque: U of New Mexico P, 1978). 
Nachfolgend „S“. 
42 Unter ‚Erziehung‘ wird nachfolgend in Anlehnung an Karl Ernst Nipkows 
Ausführungen das „absichtliche pädagogische Handeln und dessen Ertrag“ sowie die ethische 
Formung eines Menschen, das heißt hier die Vermittlung lehrtheologischer Auffassungen, 
bezeichnet (vgl. Nipkows 1982: 232-254, hier 233). 
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Leslie Marmon Silkos, James Welch oder N. Scott Momaday).  Die Kritikerwelt 
scheint sich deshalb wohl eher für die Meister als für die frühen Wegbereiter 
der indianischen Romanliteratur interessiert zu haben, so ließe sich aus der 
geringen Zahl kritischer Aufsätze zu McNickles Romanwerk schlussfolgern. 
Dass die relativ geringe Anzahl von Kritikern den Roman jedoch so rege 
bearbeitet hatte, hat wohl zwei Ursachen.  Dieses Werk besitzt zunächst eine 
wechselvolle Entstehungsgeschichte, da es im Laufe seiner Produktion 
mehrfach und grundlegend umgearbeitet wurde.  Noch heute existieren zwei 
Textversionen.  In einem unveröffentlichten Manuskript, einzusehen in der 
Newberry Library in Chicago, Illinois, schließt sich der Protagonist Archilde im 
Romanverlauf vollständig der westlichen Norm an und beginnt am Romanende 
das Leben eines Farmers.  In der anderen und hier bearbeiteten 
Romanfassung von 1936 kehrt Archilde am Schluss wieder zu den 
Salishtraditionen zurück.  Die grundlegende Überarbeitung des Romans wird 
heute von Kritikerinnen und Kritikern übereinstimmend als Ausdruck für das 
wachsende kulturelle Selbstbewusstsein des Autors gewertet, der selbst durch 
eine westliche Schulbildung frühzeitig von seinen Salishwurzeln entfremdet 
wurde. Kritiker wie Birgit Hans, Louis Owens oder John Loyd Purdy, die sich 
bereits eingehend mit den beiden vorhandenen Textversionen beschäftigt 
haben, betonen deshalb immer wieder die Vorbildrolle McNickles für die 
heutige gestiegene indianische Besinnung (vgl. u. a. Hans 1992: 181-195; 
Owens 1989 b: 239-248; Purdy 1990: 34-40). 
Ferner ist The Surrounded aber auch deshalb von Kritikern mit großer 
Aufmerksamkeit gelesen worden, weil der Protagonist des Romans und einige 
Figuren der neueren indianischen Literatur aus den sechziger und siebziger 
Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts große Übereinstimmungen in der 
Skizzierung ihres jeweiligen Identitätskonflikts zeigen.  McNickle wurde 
deshalb sogar als einer der Väter der Native American Renaissance (Lincoln 
1983 b: 8) bezeichnet (vgl. Ruppert 1988: 5), obwohl sein Romanwerk zum 
Zeitpunkt der Veröffentlichungen von Momaday, Silko, Welch und anderen in 
den sechziger und siebziger Jahren des 20. Jahrhunderts in Vergessenheit 
geraten war und erst durch die Publikation von Wind from an Enemy Sky im 
                                                                                                                         
43 Diese begann 1841, als der Jesuit Pierre Jean DeSmet die Mission in St. Mary im 
Bitterroot Valley auf Einladung der Salish eröffnete (vgl. Christensen 1997 ed.: 58 f.). 
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Jahr 1978 und der Neuauflage von The Surrounded im Jahr 1988 wieder in die 
Öffentlichkeit rückte.44 
Aus der vorliegenden Sekundärliteratur zum Roman lassen sich zwei 
Forschungsschwerpunkte ableiten: 
1. Der überwiegende Teil der Verfasser widmet sich einer 
Figurenanalyse zum Roman, so u. a. Laird Christensen, Robert F. Gish, 
Roseanne Hoefel, Tracey Sue Jordan und Robert Dale Parker (Christensen 
1997 ed.: 57-66; Gish 1996: 102-114; Hoefel 1998: 45-64; Jordan 1999: 2026 
f.; Robert Parker 1997: 898-932).  Auch John Loyd Purdy und James Ruppert, 
die neben einzelnen Aufsätzen die zwei bisher vorliegenden Monographien zu 
McNickels Romanwerk (Purdy) bzw. Gesamtwerk (Ruppert) veröffentlichten, 
konzentrieren sich auf die Entwicklungen der Figuren (Purdy 1990; Ruppert 
1988; Ruppert 1989 a: 123-132).  Schließlich folgen Birgit Hans und Louis 
Owens, aber auch der bereits genannte John Loyd Purdy innerhalb der 
Figurenanalysen einem besonderen Erkenntnisinteresse, da sie in ihren 
Publikationen die Figurenentwicklungen im Hinblick auf Unterschiede 
zwischen den beiden existierenden Romanfassungen erörtern (Hans 1992: 
181-195; Hans 1996: 33-52; Owens 1985: 275-283; Owens 1989 b: 239-248; 
Owens 1989 c: 133-140; Owens 1992: 60-89; Purdy 1990). 
2. Einen zweiten Schwerpunkt bilden jene Analysen, die sich den 
Erzählstrukturen und ihren Funktionen für die Handlungs- und 
Figurenentwicklung im Werk widmen.  Hier zu nennen sind die Arbeiten von 
Bill Brown, William Brown, Phillip E. Doss und Robert Evans u. a. (Bill Brown 
1991: 22-27; William Brown 1996: 69-84; Doss 1996: 53-68; Evans 1996: 85-
101).  Einige Verfasser berücksichtigen neben den Erzählstrukturen auch die 
gegensätzlichen historiografischen Darstellungen, wie sie insbesondere in den 
Erzählungen des katholischen Priesters Grepilloux und des Salish Modeste im 
Handlungsverlauf ablesbar werden.  Hier zu nennen sind u. a. die bisher 
unveröffentlichte Dissertation von Lori Lynn Burlingame sowie die Aufsätze 
von Robert Holton, James Ruppert und Anne Secco (Burlingame 1995: 1774 
A; Holton 1997: 69-80; Ruppert 1989 b: 91-100; Secco 1988: 366-68). 
Da McNickle seine Kritik an den Folgen der katholischen Missionierung 
der Salish in seinem Erstlingswerk derart pointiert gestaltet, ist das gewählte 
                                          
44 Zur Bedeutung D'Arcy McNickles für die Entwicklung der indianischen 
Romanliteratur seit den sechziger Jahren vgl. u. a. Georgi-Findlay 1997: 388; Purdy 1990: 134-
140; Ruppert 1988: 5. 
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Untersuchungsthema in der vorliegenden Forschung zum Roman bereits von 
verschiedenen Kritikern zumindest benannt worden (u. a. Bill Brown 1991: 
23; Hans 1992: 187-189; Holton 1997: 75).  Detaillierter aber wurde es nur 
von drei Kritikern behandelt: John Lloyd Purdy, Louis Owens und Laird 
Christensen.  Dabei ist John Lloyd Purdy derjenige, der bezüglich des Themas 
die bisher ausführlichste Interpretation in seiner Monografie Word Ways: The 
Novels of D'Arcy McNickle (1990) vorgelegt hat.  Purdy widmet sich in seiner 
Teiluntersuchung zu The Surrounded einer Reihe von Themen, denen als 
zentrales Motto die indianische Identitätsfindung als ein zeremonieller Prozess 
und die Bedeutung des Erzählens in dieser Entwicklung vorangestellt werden 
können.  Purdy hat deshalb bereits einige Erkenntnisse zum Roman 
formuliert, die auch für die spätere Textanalyse von Interesse sind (z.B. geht er 
auf die ursächliche Bedeutung zwischen dem Missionseinfluss und den im 
Roman gestalteten Konfliktsituationen von Archilde, Catharine und Mike ein).  
Die darin verarbeiteten intertextuellen Verweise lässt er aber fast vollständig 
unberücksichtigt.  Meine Erörterung unterscheidet sich deshalb von der 
Purdys durch die Bearbeitung der intertextuellen Verweise im Roman, da sie 
es sind, die die kausale Verknüpfung zwischen Mission und den 
Identitätskonflikten der Figuren erst plausibilisieren. 
Louis Owens hat sich in gleich drei Untersuchungen einem Vergleich 
der beiden noch existierenden Fassungen des Romans gewidmet, die unter 
den Titeln „The ‘Map of the Mind’: D’Arcy McNickle and the American Indian 
Novel” (1985), „The Red Road to Nowhere: D’Arcy McNickle’s The Surrounded 
and The Hungry Generations“ (1989) sowie in einer weiteren Überarbeitung des 
zweiten Aufsatzes als „Where the Road Divides: D’Arcy McNickle’s The 
Surrounded, Before and After“ (1989) erschienen sind (Owens 1985: 275-283; 
Owens 1989 b: 239-248; Owens 1989 c: 133-140).  Owens betrachtet darin die 
Kommunikationsstrukturen und das Rechtsverständnis, die zwischen den 
Salish und den Missionaren grundlegende Widersprüche aufweisen.  Jedoch 
erarbeitet er diesen Zusammenhang für die drei hier betrachteten Figuren nur 
im Hinblick auf Archilde Leon, nicht aber für die beiden anderen Figuren 
Catharine oder Mike.  Da diese Figuren jedoch einen wesentlichen Beitrag zur 
Ausgestaltung des Themas im Roman leisten, werden sie in dieser 
Untersuchung im Unterschied zu Owens Veröffentlichungen ebenfalls 
betrachtet. 
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Auch Laird Christensen muss mit seinem Aufsatz „‘Not Exactly like 
Heaven‘: Spiritual and Ecological Imperialism in The Surrounded“ von 1997 in 
dieser Kurzübersicht gesondert genannt werden (Christensen 1997 ed.: 57-
66).45  Christensen nutzt einen ökologischen Interpretationsansatz.  Er 
untersucht das Missverhältnis zwischen den Missionaren und den Salish als 
sich widersprechende Beziehungen, die beide Gruppen als Mitglieder des 
selben Ökosystems unterhalten.  Christensen stellt zudem anhand eines 
Vergleichs zur Quellenlage die Unterschiede zwischen der dokumentierten und 
der im Roman gestalteten Missionierungsgeschichte der Salish heraus und 
interpretiert sie als ein Mittel des Autors, die verheerenden Folgen im 
wirtschaftlichen und sozialen Gefüge des Stammes zu verdeutlichen, die sich 
mit der Missionierung für die Salish ergaben.  Seine Erkenntnisse haben einen 
großen Wert für das Verständnis des Romans, weshalb hier aus Christensens 
Veröffentlichung wiederholt zitiert werden wird.  Es ist aber anzumerken, dass 
sich Christensen während seines Vergleichs überwiegend auf die Quellen 
konzentriert sowie auf die beiden Geschichtsberichte, die die Figuren des alten 
Salish Modeste und Father Grepilloux geben.  Die fiktionale Gestaltung der 
Konflikte von Archilde, Catharine und Mike Leon findet dagegen bei 
Christensen nur geringe Beachtung.  Die nun folgende Erörterung zum Roman 
wird deshalb alle genannten Veröffentlichungen von Purdy, Owens und 
Christensen ergänzen und vertiefen. 
 
 
II.1.3. Die Christianisierung der Salish und deren Kolonisierung als notwendige 
Folge aus der Missionierung in The Surrounded (1936) 
In The Surrounded wird das Wirken der römisch-katholischen Mission46 als 
Kolonialmacht im Reservat anhand dreier verschiedener Identitätskonflikte 
                                          
45 Der Aufsatz wurde später nochmals abgedruckt als „Not Exactly like Heaven: 
Theological Imperialism in The Surrounded” (1999).  Ich zitiere aus der ersten Veröffentlichung. 
46 Die römisch-katholische Kirche ist die erste der beiden christlichen Kirchen, denen 
wir innerhalb der Textarbeit zu McNickle, Allen, Momaday und Erdrich begegnen werden.  Die 
römisch-katholische Kirche besitzt eine Reihe spezifischer Glaubenspraktiken wie ein eigenes 
Kirchenjahr, die Beichte in Vorbereitung der Messe und eine eigene Gottesdienstordnung (mit 
Schriftlesung, Predigt, Gebet, Sakrament und Eucharistie).  Lehrtheologisch vertraut sie auf 
sieben Sakramente, die Kirchengebote (vgl. L. Müller 1996: 1513), die alttestamentlichen zehn 
Gebote (zur textlichen Grundlage und der denominationalistisch differenzierten Unterteilung 
des alttestamentlichen Dekalogs, vgl. Perlitt/ Magonet/ Hübner/ Fritsche/ Surkau 1981: 408-
430) sowie auf die eschatologische Lehre von den letzten Dingen.  Daneben haben in der 
römisch-katholischen Kirche außer den 39 hebräischen Büchern des Alten Testaments weitere 
7 griechische Schriften Gültigkeit, die als deuterokanonische Schriften betitelt werden (vgl. 
Künneth 1988: 562-570) sowie die Überlieferungen der Kirchenväter (patres ecclesiae), von 
denen uns hier Augustinus und Tertullian interessieren werden.  Die Konzile und die 
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thematisiert, denen von Archilde Leon, Catharine (Running Wolf) Leon und 
Mike Leon.  Jede der drei Identitätskonflikte greift die Beeinflussung durch 
Dogmen, die Verflechtung von Religion und Rechtsprechung sowie die 
katholische Erziehung und Bildung auf und prangert sowohl den destruktiven 
Einfluss der katholischen Missionslehre auf das Selbstbild der Salish als auch 
das machtpolitische Streben der römisch-katholischen Kirche in ihrer 
Missionsarbeit an. 
Die Beeinflussung durch die Missionslehre wird in allen Konflikten mit 
dem Motiv Furcht verknüpft.  Diese Furcht erweist sich als lebensbehindernd 
und in letzter Konsequenz identitätszerstörend, weshalb es zu einer 
Umwertung der Furcht im Handlungsverlauf kommt.  Ist sie nach dem 
biblischen Zeugnis als Gottesfurcht eine Tugend, weil durch sie Sünden47 
vermieden werden und damit ein Mensch sich ganz der Liebe Gottes hingeben 
kann (1.Joh 4, 17-19; 2. Tim 1,7; vgl. Lanczkowski/ Romaniuk/ Schnurr 
1983: 762 f.), so wird Furcht in The Surrounded anders bewertet, nämlich als 
ein manipulatives Mittel der Missionare, mit dem die Salish kulturell 
entmündigt und deren Willen unterstellt werden sollen.  Die Furcht ist damit 
das Instrument im Roman, durch welches die Missionare ihre Macht im 
Reservat aufrecht erhalten wollen.  Sie zwingt alle zu untersuchenden Figuren, 
im Handlungsverlauf verschiedene Formen des Exils aufzunehmen – nämlich 
im Tod, einer Inhaftierung oder der Flucht in die umliegenden Berge, wobei in 
der Untersuchung der Begriff „Exil“ einen Raum beschreibt, in dem die 
koloniale Fremdbestimmung aufgehoben ist.  Die Missionierung der Salish 
führt somit nicht zur Erneuerung der regionalen Macht, die sich die Salish mit 
der Katholisierung ihres Stammes erhofften, sondern die darin vermittelte 
Furcht bereitet den Weg in die immer tiefere Ausweglosigkeit.  Der Einfluss der 
katholischen Missionsarbeit wird deshalb im Roman als eine alle 
                                                                                                                         
Lehrentscheidungen des Papstes sind verbindlich.  Spezifisch für die römisch-katholische 
Kirche ist außerdem eine Bilder- und Heiligenverehrung, wobei der Marienverehrung besondere 
Bedeutung zukommt (Fahlbusch/ Roloff/ Ritter [u. a.] 1989: 1071).  Die römisch-katholische 
Kirche ist mit ca. 1 Milliarde Mitgliedern weltweit die größte der vier bedeutenden 
Denominationen des Christentums, zu denen die Anglikaner, Katholiken, Orthodoxen und 
Protestanten zählen.  In den USA ist die römisch-katholische Kirche jedoch in der Minderheit, 
wenn alle protestantischen Kirchen und Splittergruppen zusammengezählt werden (vgl. Marty 
1996: 1127). 
47 Unter ‚Sünden‘ wird nachfolgend entsprechend der Ausführungen von Dorothea 
Sitzler-Osing die „negative religiöse Qualifizierung einer menschlichen Verhaltensweise 
[verstanden], die sich vor allem in Wertigkeitsmustern (Lasterkataloge, Bußregister), Ritualen 
(Reinigung, Buße) und normativer Literatur (Lehre, Lehrerzählung, Gesetz) ausdrückt.  ‚Sünde‘ 
gehört als konfrontativer Begriff zur religiösen Selbstvergewisserung [...] und wird daher in der 
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Lebensbereiche durchsetzende und in ihrer Konsequenz entmündigende 
Macht verstanden, weshalb sie für die Untersuchung mit dem Begriff 
„koloniale Macht“ gefasst wird.48  Sie nötigt die Salish, verschiedene Formen 
der Isolation zu akzeptieren, ohne dass ihnen ein sinnvoller und würdiger Weg 
aus der wirtschaftlichen und spirituellen Armut gewiesen werden würde. 
Intertextuelle Bezüge zur Bibel und zu Lehrinhalten der katholischen 
Kirche helfen, die im Text angelegte ursächliche Beziehung zwischen der 
römisch-katholischen Missionsarbeit und dem Furchtempfinden der Figuren 
als Ursache der drei individuellen Konflikte zu erschließen.  Die 
Identitätskonflikte selbst offenbaren sich durch eine fragmentierte 
Erzähltechnik, das heißt, den Lesern werden die notwendigen Informationen 
zur Erschließung der Konfliktsituationen sowie zur Bedeutung des 
Missionseinflusses in den Konflikten nur stückweise überlassen. 
 
 
II.1.3.1. Die katholische Glaubenslehre als Instrument zur Durchsetzung eines 
westlichen Moral- und Rechtsverständnisses:  Der Identitätskonflikt Archilde 
Leons 
Archildes Rückkehr in das Reservat, mit der der Roman eröffnet wird, enthüllt 
vor den Augen der Leser eine Szenerie, die durch Entfremdung der Mitglieder 
in Archildes Familie gekennzeichnet ist.  Catharine und Max Leon, Archildes 
Eltern, leben in getrennten Häusern (S 1) und verkörpern durch ihr 
Lebensumfeld, aber auch durch ihre Sprachen zwei unterschiedliche 
Lebensauffassungen: die der traditionellen Salish (Catharine) und die eines 
westlichen Farmers (Max; vgl. auch Charles Larson 1978: 69).  Max will und 
kann weder seine Frau (S 10) noch die Familie seiner Frau (S 10) oder seine 
Söhne (S 39) verstehen, weshalb die Söhne nur noch mit der Mutter Kontakt 
unterhalten (S 44).  Die innere Entfremdung der Menschen in Archildes 
Familie findet ihre äußere Entsprechung in der Architektur der 
                                                                                                                         
Religionswissenschaft zumeist durch Schuld ersetzt oder durch andere Begriffe wie 
‚Fehlverhalten‘ [...] umschrieben“ (Sitzler-Osing/ Knierim/ Schreiner [u. a.] 2001: 360). 
48 Das Begriffsfeld „Kolonialismus“ bzw. „Kolonialmacht“ hat allein aufgrund der 
unterschiedlichen Kolonisierungsprogramme der ehemaligen und so genannten europäischen 
Mutterländer eine Reihe unterschiedlicher Ausformungen angenommen (z.B. spricht man vom 
iberischen Kolonialismus, niederländischen und französischen Kolonialismus etc.; vgl. Walls 
1990: 363-368).  Allgemein rezipierbar beschreibt er aber seit dem Einsetzen des 
Dekolonisationsprozesses zur Mitte des 20. Jahrhunderts die „Beherrschung eines Volkes durch 
ein anderes“ (ebd. 363) sowie die darin missbräuchliche angeeignete und in oft 
menschenverachtender Weise ausgenutzte Macht.  Aus diesem Grund ist der Begriff 
hinsichtlich seiner sprachlichen Verwendung vom Terminus „Imperialismus“ nicht zu trennen 
und wird hier synonym verwendet (vg. ebd. 363-368). 
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Missionssiedlung St. Xavier, in welcher der Siedlungsteil der Salish räumlich 
von dem der Nichtindianer abgeteilt ist (S 35).49 
Dass die Unvereinbarkeit der indianischen und der westlichen Welt im 
Reservat aber nicht nur ein Kennzeichen der Lebensumstände des 
Protagonisten nach dessen Rückkehr ist, sondern auch Archildes inneren 
Konflikt widerspiegelt, wird am Wandel äußerlich sichtbarer Merkmale des 
Protagonisten wie dessen häufig wechselnde Kleidung erkennbar (vgl. Owens 
1985: 275).  Dieser Konflikt stellt den Protagonisten, wie Owens bereits 
anmerkte, in den Kontext einer archetypischen Suchreise (oder quest)50 
(Owens 1992: 62).  Dieser Leseeindruck wird auch durch sein unverbindliches 
Auftreten gegenüber den Figuren bestärkt, die im Verlauf der ersten sechs 
Kapitel versuchen, Archilde davon zu überzeugen, das Reservat nicht wieder 
zu verlassen.  So bittet ihn Agnes, seine Schwester, nicht wieder abzureisen 
und dafür die väterliche Farm zu übernehmen (S 15), Catharine gibt ihm zu 
Ehren ein Fest (S 60-75) und auch Max bemüht sich, Archilde für das Leben 
eines Farmers zu interessieren (S 86-88).  Archilde aber bleibt bei all diesen 
Gesprächen unbeteiligt und entscheidet sich weder das Reservat zu verlassen 
noch zu bleiben. 
Sein Name kann als weiteres Indiz für seinen Konflikt gewertet werden.  
Das Zeichen, den Sinngehalt des Namens im Verlauf der ersten sechs Kapitel 
zu erschließen, erfolgt durch den Namen selbst.  Archilde ist eine 
ungewöhnliche Wahl im indianischen Kontext und wirkt in dieser Befremdung 
als Hinweis, auf den Namen zu achten.  Ein weiteres Signal wird durch Louis 
Leon gesetzt, der bei der ersten Begegnung der Brüder nach Archildes 
Rückkehr in Kapitel 2 seinen Bruder ironisch „Arsheel“ (S 19) nennt.  
Schließlich wird der Name nochmals in Kapitel 6 verändert, als die 
indianischen Verwandten den Zurückgekehrten „Asilde“ (S 63) rufen. 
                                          
49 Kommunikation und das notwendige kulturelle Verständnis in der Begegnung 
zwischen Ureinwohnern und Nichtindianern sind nicht nur in The Surrounded von zentraler 
Bedeutung, wie auch Owens argumentiert (vgl. Owens 1985: 277).  In McNickles drittem Roman 
Wind from an Enemy Sky ist es ebenfalls ein zentrales Thema (zum Beispiel in der fehlenden 
Kommunikation zwischen Bull und seinem älteren Bruder Henry Jim, WES 15-25, oder in 
Adam Pells Unverständnis gegenüber der spezifischen Situation der Little Elk, WES 254-255; 
vgl. u. a. Owens 1985: 279-283; Evans 1996: 85-101).  Zudem bilden Kommunikation und 
Sprache auch einen Schwerpunkt in McNickles Kurzgeschichten, u. a. in „Hard Riding“ (1992) 
und in seinen nichtfiktionalen Schriften, wie Dorothy Parker ausführt (vgl. Dorothy Parker 
1996: 12 bis 13). 
50 Der Begriff „quest“, der u. a. im literaturkritischen Wissenschaftsgebiet die (auch 
archetyptischen Mustern folgende) Suche einer Person/ einer Figur nach seiner Identität und 
den Ausformungsprozess derselben beschreibt, wird in der gesamten Untersuchung auch mit 
den Termini „Suchreise“ oder „Identitätssuche“ wiedergegeben. 
 69
Es wird so darauf aufmerksam gemacht, dass Archilde nur in Kapitel 1 
bei seinem geschriebenen Namen gerufen wird, der an ‘arch’ (Bogen, Erz-) und 
‘child’ (Kind) erinnert und in der Zusammensetzung einerseits Bogenkind oder 
verbindendes Kind zwischen den zwei kulturellen Welten heißen kann.  Der 
Name kann andererseits aber auch als Erzkind interpretiert werden, hier 
möglicherweise als Entlehnung vom Motiv des Erzengels, einer also, der als 
Vermittler, Bote und Diener Gottes wirkt und der das Gute im 
neutestamentlich angedeuteten Dualismus zwischen Teufel/Dämonen und 
Erzengel/Engel vertritt.  Diese Bedeutungsvariante des Namens wird in der 
weiteren Textarbeit zur Figur noch von Interesse sein (vgl. Mt 13,39; Lk 10,18; 
2. Kor 12,7; 1. Thess 1,7; Mann/ Grötzinger/ Böcher/ Tavard/ Schwebel 
1982: 580-615, insbesondere 597 f.).  Die Lesart als „Erzkind“ kann aber auch 
als ‚besonderes‘ oder ‚erstes Kind‘ verstanden werden, womit ein intertextueller 
Bezug zu Amotke gegeben wäre, welcher der Sohn der Frauengestalt Scomalt 
aus den Salishlegenden und der Begründer der Salish nach der großen Flut 
ist.  Auch hierauf wird später noch einzugehen sein (vgl. Allen 1991: 48-51).  
Owens versteht den Namen schließlich, und hier im Hinblick auf Archildes 
spätere Begegnung mit dem Priester Grepilloux, als Variante zu „unser Kind“ 
(„our child“), worin Owens bereits den patriarchalischen Aspekt der kolonialen 
Unterdrückung durch die katholische Mission im Roman verankert sieht, 
welche die Indianer zu hilflosen Kindern entmündigt (Owens 1992: 71). 
Die späteren Änderungen des Namens zu „Arsheel“ (S 19) und „Asilde“ 
(S 63) offerieren aber noch eine weitere Bedeutungsvariante, an der Archildes 
innerer Konflikt hier zu Romanbeginn ablesbar wird.  Dass die indianischen 
Verwandten der Mutter Archilde mit „Asilde“ (S 63) ansprechen, wird damit 
begründet, dass die Salishsprache eine korrekte Wiedergabe des Namens 
verhinderte („‘Asilde‘ – the native Salish had no r’s and the old people could 
not pronounce his name the way it was written- [...]“ S 63).  Tatsächlich aber 
nähert sich der Name Archilde über Arsheel und Asilde im Schriftbild immer 
weiter dem Wort aside an, welches in seiner Übersetzung ‚beiseite’ oder ‚zur 
Seite’, in seiner wohl häufigsten sprachlichen Verbindung to turn aside auch 
‚sich abwenden’ heißt.  Archildes innerer Konflikt, dass er sich von seinem 
indianischen Erbe abgewendet oder bewusst gelöst hat und ein assimilierter 
Halbblutindianer ohne kulturelle Wurzeln geworden ist, kann so über den 
Wandel des Namens im Verlauf der ersten sechs Kapitel erschlossen werden. 
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Es ist so erkennbar, dass Archilde keine der beiden kulturellen Welten, 
die seine Eltern repräsentieren, sein eigen nennt und zudem nicht imstande 
ist, einen vermittelnden Weg zwischen den Kulturen zu beschreiten.  Der 
Protagonist personifiziert damit zu Beginn den Typus des assimilierten, aber 
wurzellosen Halbblutindianers, der, weil er seine Wurzeln nicht kennt oder 
verleugnet, nicht weiß, welche Richtung er seinem Leben geben soll.  Jedoch 
ist in diesen Eingangskapiteln noch nicht zu erschließen, wer oder was Anlass 
für Archildes Wurzellosigkeit ist.  Es ist Archildes Furcht, die den Weg zur 
Ursache seines Konfliktes und damit zur Bedeutung des katholischen 
Einflusses auf sein Leben weist. 
Archildes Rückkehr in das Reservat und die erneute Begegnung mit den 
Menschen aus seiner Kindheit ist frühzeitig im Roman von Furcht 
überschattet.  Zunächst bemerkt man, dass die Beziehung zwischen Archilde 
und seiner Mutter Catharine von Offenheit und Zuneigung gekennzeichnet ist 
(S 1-5).  Als Archilde aber kurze Zeit darauf wieder seinem Vater Max 
begegnet, verhält er sich Max gegenüber scheu und angstvoll („Archilde 
shrugged his shoulders.  His confidence was failing him.  It was just as it had 
always been in recent years; after a few more thrusts from Max he would be 
helpless before him.  He had thought it would never happen again.“ S 6 f.).  
Der strenge Vater versucht mit der Rückkehr des Sohnes seine Dominanz 
über Archilde erneut zu beleben.  Er maßregelt ihn für seinen Umgang mit 
Geld (S 7) und später für seine alltägliche Kleidung (S 24).  Archilde ist 
wiederum nicht in der Lage, sein Furchtempfinden gegenüber Max zu ändern 
und fühlt sich ihm in diesen Szenen unterlegen. 
Für die Fragestellung der Untersuchung ist von Interesse, ob der Vater-
Sohn-Konflikt möglicherweise anstelle eines anderen Streites ausgetragen 
wird.  Max kann nämlich auch als Stellvertreterfigur für den Einfluss der 
Fathers, der Missionare also, verstanden werden.  Dieser Interpretationsansatz 
wird durch die Charakterisierung der Maxfigur angeregt.  Archildes Vater 
zeichnet sich durch Strenge und Zorn aus, Eigenschaften, die zunächst 
alttestamentliche Bilder von Gott als dem strengen und Gehorsam fordernden 
Vater aufrufen (u. a. Lev 26, 14; 2 Sam 12, 1-25; Ps 7, 12; Weish 11, 15 - 12, 
27).  Da in der katholischen Amtskirche zudem die Priester als Vertreter des 
Gottvaters verstanden werden, hat man ihnen in der Vergangenheit wiederholt 
Prädikate wie Strenge und Zorn, Strafen und das Einfordern von Gehorsam 
zugeschrieben, während die Laien die Prädikate Furcht, Demut und Gehorsam 
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zugewiesen bekamen.  Somit kann die Charakterisierung der Maxfigur sowohl 
als Hinweis auf Gottvater als auch dessen Vertreter, die Priester, verstanden 
werden.  Wohl ist die Figurenzeichnung aber auch ein Verweis auf die 
Erfahrungen der Ureinwohner in der Missionierung Nordamerikas, in der die 
Indianer eben diese Strenge der Amtskirche und ihrer Vertreter erdulden und 
vielfältige Formen der physischen und psychischen Unterdrückung erleiden 
mussten.  Zudem erkennt Louis Owens in der Maxfigur eine enge Verbindung 
zum Einfluss der katholischen Kirche auf das Reservatsleben, da auch dort 
laut Owens der unbedingte Gehorsam gegenüber den kirchlichen Vätern 
Priorität besitzt („Like the Church, Max expects unquestioning obedience from 
his children; and like the Church, Max doesn’t comprehend the need to 
recognize another map of the mind than his own.” Owens 1989 b: 244). 
Max‘ Stellvertreterfunktion für den Einfluss der Missionare kann aber 
auch an der engen Freundschaft erkannt werden, die er nur mit dem alten 
Priester, Father Grepilloux, teilt, der zugleich einer der Mitbegründer der 
Salishmission war (S 36 f.).  Die Gespräche zwischen Max und dem Priester 
finden zudem in der Missionssiedlung St. Xavier statt (S 35-59, 107-109).  Der 
intertextuelle Verweis im Ortsnamen auf St. Xavier, dem Wegbereiter der 
christlichen Missionsbewegung (vgl. Maron 1962: 1853), signalisiert dabei 
einerseits programmatisch das Anliegen der Missionare, welches sie mit ihrer 
Arbeit verbinden.  Andererseits überträgt sich durch den Ort der Gespräche 
zwischen Father Grepilloux und Max etwas von diesem Pioniergeist auch auf 
Max und seine Erwartungen gegenüber seinen Söhnen („If this boy showed 
promise, if he was willing to be useful, I’d turn everything over to him.  If I 
can’t do that, it goes to your Mission.  That’s my decision.“ S 39). 
Max muss deshalb als eine Figur angesehen werden, die eingangs des 
Romans die Funktion ausübt, durch den Streit zwischen Vater und Sohn und 
das zentrale Element der Furcht in dieser Auseinandersetzung die ursächliche 
Beziehung zwischen Archildes Identitätskonflikt und der katholischen 
Glaubenslehre bereits anzudeuten.  Jedoch wird diese Beziehung weder 
eindeutig benannt noch die katholische Lehre als Ursache für Archildes 
Identitätskonflikt festgehalten.  Dies ist der Fragmentarisierung von Archildes 
Konflikt geschuldet, wodurch sich die Konfliktsituation den Lesern nur 
stückweise im Handlungsverlauf erschließt.  Die Erzähltechnik kann aber 
auch als ein Hinweis auf die affektive Form der Einflussnahme gelesen 
werden, wie sie für Religionen charakteristisch ist und die religiöse 
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Indoktrination üblicherweise dauerhaft in einen Menschen einpflanzt, weil sie 
sich nicht mit intellektuellen Mitteln entkräften lässt. 
Da die Verhaltensmuster zwischen Vater und Sohn offenbar nach wie 
vor fest etabliert sind, kommt es in den folgenden Kapiteln vorerst nicht zu 
einer Annäherung zwischen beiden Figuren.  Als nach dem Fest, welches die 
Mutter zu Ehren Archildes Rückkehr gibt (S 60-75), die Ernte auf den 
väterlichen Feldern beginnt und Archilde sich zunächst nicht daran beteiligt 
(S 76-79), stigmatisiert Max den Sohn erneut und wirft ihm vor, als „buck 
Indian“ (S 78) ein ebenso arbeitsscheuer Indianer zu sein, wie es das Klischee 
überliefert.  Als sich Archilde später dann doch an der Ernte beteiligt und 
daraufhin wiederum vom Vater zornig kritisiert wird, weil Max nun eine 
überflüssigerweise angeheuerte Arbeitskraft bezahlen muss (S 81), entscheidet 
sich Archilde, abzureisen (S 85-88).  Erst hier erkennt Max, dass er mit Zorn 
den Sohn nicht umstimmen kann (S 87) und überredet ihn deshalb, dass er 
vor seiner Abreise noch Father Grepilloux, den väterlichen Priester aus 
Archildes Kindheit, besucht (S 88).  Die Begegnung mit dem Priester erweist 
sich für Archilde als der Beginn einer Reise in die Vergangenheit, die ihn 
erstmals für seine Biografie und die Geschichte der Salish empfänglich 
machen wird. 
 
Archildes Besuch bei Father Grepilloux in der Mission St. Xavier als Beginn 
seiner Suchreise 
Archilde sucht Father Grepilloux in St. Xavier auf.  Beide Männer sprechen 
zunächst über Archildes Geigenspiel und die Möglichkeit, bei einem anderen 
Priester, Father Cristadore, weiteren Unterricht zu erhalten (S 88 f.).  Bald 
aber bahnt das Gespräch Archilde einen Weg, auf dem er sich erstmals an 
seine Schuljahre zwischen dem zehnten und vierzehnten Lebensjahr erinnert, 
die er auf einer Internatsschule verbrachte und wo er das Geigenspiel bei Mr. 
Duffield erlernte (S 89).  Diese Erinnerungen sind ein erster Schritt in seine 
Vergangenheit, der Archilde zunehmend für seine Biografie und die 
verschiedenen unterdrückerischen Mechanismen in seinem Lebensumfeld 
sensibilisiert.  Sie sind damit eine notwendige Voraussetzung dafür, dass sich 
Archilde im anschließenden Kapitel 10 seiner frühen Schuljahre und der 
Bedeutung der katholischen Glaubenslehre sowie der Rolle der Furcht in 
seinem Identitätskonflikt bewusst werden kann. 
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Archildes Erinnerungen an seine späten Schuljahre (S 90-97) lassen 
von Beginn an ein fast harmonisches Bild entstehen.  Durch einen Zufall und 
sein Talent für das Geigenspiel ist es Archilde vergönnt, der Brutalität des 
Lehrers Mr. Snodgrass zu entkommen und bei einem anderen Lehrer, Mr. 
Duffield, ein von Musik erfülltes Leben zu führen (S 90-95).  Jedoch sind diese 
Erinnerungen beschönigt und weisen Lücken auf, wie im weiteren Verlauf 
deutlich wird.  In der ersten Passage nämlich, in welcher Mr. Duffield genannt 
ist (S 90), werden die besondere Rolle, die dieser Lehrer für die indianischen 
Kinder gespielt hat, und die Nische, die er ihnen vor der Brutalität anderer 
Lehrer wie Mr. Snodgrass bereiten konnte, hervorgehoben.  Durch die Art der 
Darstellung wird die Erwartung geschürt, dass die Kinder, die bei Mr. Duffield 
lernen konnten, das Leben später besser meistern würden als andere.  Genau 
diese Erwartung aber wird im letzten Absatz, mit dem Archilde seine 
Erinnerungen beschließt, zunichte gemacht: 
 
Among those few [students of Mr. Duffield’s] were some older boys 
who had played as a quartette at the Sunday tea.  They organized 
an Indian String Quartette which won something of a reputation in 
Pacific Coast cities.  Archilde knew them later, and though there 
was no doubt of their success, something had gone wrong with 
them and even they had lost the track.  He heard nothing of any of 
the others. (S 95 f.) 
 
Obwohl also Mr. Duffield ein positives Moment in das Leben einiger 
Internatsschüler tragen und ihnen Freude an der Musik vermitteln konnte, 
muss es noch weitere negative Einflüsse an der Schule gegeben haben.  Diese 
Einwirkungen haben die Schüler offenbar in ihrer Persönlichkeitsentwicklung 
so verändert, dass ihnen trotz äußerlich sichtbarer Erfolge, wie zum Beispiel 
im Geigenspiel, eine wirkliche Meisterung ihres Lebens später niemals gelang.  
Die negativen Einflüsse aus der Zeit der Internatsschule aber fehlen in 
Archildes Erinnerungen.  Erst als Father Grepilloux ihn darauf anspricht, 
erinnert sich Archilde, dass Mr. Duffield der einzige Lehrer an der Schule war, 
der ihn nicht missbraucht oder zu anderer Vorteil ausgenutzt hat 
(„[Grepilloux:] ‘Tell me Archilde, wasn’t [Mr. Duffield] the first grown person to 
make a friend of you?‘  It was true.  After a moment of thinking Archilde 
realized that it was so.  Mr. Duffield had never abused him, had taken no 
advantage of him.“ S 96). 
Das Kapitel 9 des Romans erfüllt so drei wesentliche Funktionen für die 
weitere Handlung.  Erstens wird durch die Ausführungen zur handwerklichen 
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Ausrichtung der Schule (Druckerei, Büroarbeiten, S 91), zur Brutalität des 
Lehrers Mr. Snodgrass (S 92) und zur Lebensuntauglichkeit der 
Schulabgänger (S 95 f.) Wissen über die Situation an den Erziehungsanstalten 
für indianische Kinder zu Beginn des 20. Jahrhunderts aufgerufen, von dem 
der Autor annehmen konnte, dass es beim Lesepublikum zur Zeit der 
Romanveröffentlichung bekannt wäre.51  Zweitens verursachen Archildes 
einseitig positive Erinnerungen an diese Jahre und das Fehlen plausibler 
Erklärungen, warum die Schulabgänger später scheiterten, eine nochmalige 
Steigerung der Leseaufmerksamkeit auf das nachfolgende Kapitel.  Drittens 
schließlich fordert das Kapitel 9 zur Bewertung auf, wie es erstmals bereits im 
Kapitel 5 geschieht, als Max und Father sich der Frage stellen, wie die 
Veränderungen im Stamm seit dem Eintreffen der Missionare zu beurteilen 
sind („‘My book will have to state your problem.  As for solving it, my friend, I 
am as baffled as you.‘ “ S 45).  Diese Frage tritt den Leserinnen und Lesern 
wiederholt im Handlungsverlauf entgegen (S 45, 92, 136, 257) und fordert sie 
auf, durch die Lektüre eine Antwort zu finden, wie es James Ruppert bereits 
als Anliegen des Autors in seiner Analyse zum Roman herausarbeitete (vgl. 
Ruppert 1989 b: 93). 
Archilde nimmt eine unbestimmte Zeit nach dem Gespräch mit Father 
Grepilloux den Geigenunterricht bei Father Cristadore auf (S 98).  Diese 
Geigenstunden, die in einem nicht weiter bezeichneten Nebenraum der Kirche 
abgehalten werden, führen Archilde erstmals seit vielen Jahren wieder in ein 
Kirchengebäude, wodurch in ihm verschüttete Erinnerungen an seine frühe 
Kindheit geweckt werden: 
 
These visits to the church awakened old images that lay at the 
beginning of life.  They were disturbing, half-fearful.  It required 
                                          
51 Eine Reihe indianischer Autobiografien, die zu Beginn des 20. Jahrhunderts 
erschienen waren, hatten eine neue und kritische Sicht auf die Indianerpolitik der Regierung 
sowie auf die Funktion der Internatsschulen und die dort angewandten Methoden der Lehre 
und Züchtigung initiiert.  Bekannte Beispiele hierfür sind Zitkala-Sas (Gertrude Bonnin; Sioux) 
American Indian Stories (1901-1903, Rpt. 1921), Charles Eastmans (Sioux) From the Deep 
Woods to Civilization (1916) oder Luther Standing Bears (Sioux) Land of the Spotted Eagle 
(1933).  Da sich indianische Autobiografien (oder im Fall von Zitkala-Sa autobiografische 
Essays) durchaus großer Beliebtheit unter der nichtindianischen Bevölkerung der USA 
erfreuten, konnte D'Arcy McNickle annehmen, dass das Lesepublikum seines Romans durch 
weniger Verweise dieses Wissen bei der Lektüre aufrufen würden.  Selbst Leser, die über keine 
Informationen zur Situation an den Internatsschulen verfügen, würden durch die 
eingearbeiteten Erinnerungen an die Brutalität der Lehrer und zur Lebensuntauglichkeit der 
Schulabgänger einen deutlichen Fingerzeig auf die Unzulänglichkeiten an den Schulen im 
Roman selbst erhalten.  In seiner Kurzgeschichte „Train Time“ (1936) und in seinem dritten 
Roman Wind from an Enemy Sky greift McNickle die Schulsituation erneut auf, u. a. an den 
Figuren Antoine (WES 1-25, 36) oder The Boy (Sun Child; WES 81). 
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effort to face them and be self-possessed.  The church!  In the 
beginning, everything.  One remembered early mass in winter; 
arising from bed, washing in freezing water, then marching, half 
asleep in a column of silent boys, the snow whipping into one’s 
face, stinging one’s eyes; arriving in the frigid church where the air, 
like one’s body, seemed too stiff to move; the march to the altar in 
the dim lamplight, finger-tips together, eyes downcast.  That had 
been all there was to life.  One lived in the perpetual tyranny of the 
life-everlasting. (S 99 f.) 
 
Für den Leseeindruck des ersten Absatzes, mit dem der Rückblick auf 
seine frühen Schuljahre beginnt, sind zwei Aspekte bestimmend.  Zum einen 
knüpft der im einleitenden Absatz enthaltende Satz „The church!  In the 
beginning, everything” den ursächlichen Zusammenhang zwischen Archildes 
Identitätskonflikt und seiner katholischen Erziehung.  Eine zweimalige 
Wiederholung des Satzes im ähnlichen Wortlaut und im selben Kapitel sichert, 
dass die Leserschaft den kausalen Zusammenhang bemerkt (S 103, 105).  
Zum anderen gibt der zitierte Absatz aber auch einen Hinweis darauf, dass die 
Erinnerungen einen Widerspruch in Archilde aufdecken werden, denn 
Archilde trägt die Furcht, die seine katholische Sozialisierung hervorrief, noch 
immer in sich („These visits to the church awakened old images that lay at the 
beginning of life.  They were disturbing, half-fearful.  It required effort to face 
them and be self-possessed [...]” S 99; HdV).  Diese Furcht wird sich im 
Handlungsverlauf zunehmend als lebensbehindernd erweisen, da sie letztlich 
verwehrt, dass Archilde zu einer selbstbewussten Persönlichkeit heranreift.  
Archilde wird deshalb im weiteren Romanverlauf immer wieder bestrebt sein, 
sich von dieser Furcht zu lösen.  Dennoch aber wird er dies selbst bei seinem 
ersten Besuch in der Kirche nicht vermögen, wie noch zu erläutern sein wird.  
Der affektive Einfluss religiöser Indoktrination wird mit dieser Szene für die 
Figurenentwicklung als prägend charakterisiert.  Daraus wird ablesbar, dass 
er von den Betroffenen später nicht vollständig abgelegt werden kann, 
wodurch sich bereits hier Archildes später scheiternde Identitätssuche 
andeutet. 
Kehren wir aber zunächst zum Kapitel 10 und Archildes Besuch in der 
Kirche zurück.  Seine Auseinandersetzung mit dem katholischen Einfluss 
erfolgt dort auf zwei Textebenen: einmal auf der gedanklichen Ebene in Form 
von Erinnerungen an die täglichen Besuche der Messe in seiner Kindheit, an 
ein Puppenspiel seines früheren Lehrers Father Etienne sowie an ein Erlebnis 
während seiner Schulzeit, als eine Wolke am Himmel die Gestalt eines Kreuzes 
annahm (S 101-103).  Die zweite Ebene wird durch die Handlungsebene 
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realisiert, auf der man Archilde bei seinem Gang durch die Kirche begleitet 
und mit ihm nochmals die Bemalungen in der Kirche, den Altarraum und die 
Sakristei betrachtet (S 103-106).  Beide Mal, innerhalb der drei 
Erinnerungsfragmente und während des Gangs durch den Kirchenraum, 
nutzt Archilde seine Neugier, um der Furcht und damit den furchtauslösenden 
Momenten in seiner Erziehung zu begegnen. 
Archilde erkennt z.B. in seinen Erinnerungen, dass ihn seine Neugier 
als Kind vor der Tyrannei bewahrte, die eine fatalistische Gläubigkeit zur Folge 
haben kann.  Das Ereignis, an dem Archilde dies entschlüsselt, ist eine Wolke, 
die eines Tages durch das Zusammenspiel von Wind und Sonnenstrahlen als 
ein flammendes Kreuz am Himmel erscheint (S 101-103).  Die Priester meinten 
damals in ihr das biblisch versprochene Zeichen zu erkennen, welches die 
zweite Wiederkehr Jesu und den Weltuntergang ankündigt, und befahlen den 
Kindern zu beten, ohne auf deren Angst und Hilflosigkeit zu achten („‘The 
Sign! Kneel and pray!’  The boys knelt and prayed, some of them frightened 
and on the point of crying.  They knew what the Sign signified – it was to 
announce the Second Coming of Christ, when the world was to perish in 
flames!“ S 102).  Archildes kindliche Neugier war damals aber größer als seine 
Furcht, und er beobachtete stattdessen einen Vogel52, der frei am Himmel flog, 
ohne sich um den Vorboten des Weltendes zu kümmern:53 
 
It was not the disappearance of the threatening symbol which freed 
him from the priest’s dark mood, but something else.  At the very 
                                          
52 Bezeichnenderweise ist es ein Vogel, der Archilde überzeugt, dass er sich nicht zu 
fürchten braucht.  Vögel können sowohl in den indianischen Traditionen (vgl. 
Bauer/Dümotz/Golowin 1991: 189-227; Heinz-Mohr 1991: 324) als auch in den biblischen 
Zeugnissen den Schöpfungsgedanken, den Kosmos, die Sphäre zwischen Luft und Lichtreich 
sowie Rettung und Leben im Jenseits symbolisieren.  In Gen 8, 6-13 ist ein Vogel (die Taube) 
der indirekte Überbringer der Botschaft vom Ende der Sintflut und damit vom Neubeginn des 
Lebens auf der Erde.  In Mt 6, 26 verbildlichen Vögel den Frieden und die Geborgenheit, die ein 
Mensch im Glauben finden kann und verkünden, wie auch in Mk 4, 32, die Sorge, die Gottvater 
für seine Kinder übernimmt.  Der Flug des Vogels und die innere Befreiung, die Archilde durch 
die Beobachtung des Vogels in dieser Szene erlebt (S 103), ist daher einerseits für die Leser 
ungeachtet ihrer möglichen indianischen oder christlichen Sozialisierung zu erschließen.  
Andererseits ist diese Passage natürlich auch eine pointierte Ironie auf die christliche Lehre, die 
ihre Gläubigen das Fürchten statt der erlösenden und gnadenspendenden Botschaft des Neuen 
Testaments lehrt. 
53 Diese Szene bringt unweigerlich ein anderes Werk der amerikanischen 
Literaturgeschichte in Erinnerung, in welchem ebenfalls ein Zeichen am Himmel erscheint.  Die 
Rede ist hier von Nathaniel Hawthornes The Scarlet Letter (1850).  Während aber in der 
Rezeption zu The Scarlet Letter die Kritikerwelt das Erscheinen des Buchstaben „A“ in einer 
Wolke äußerst kontrovers diskutiert und bereits Henry James in seiner einflussreichen Studie 
Hawthorne: A Critical Essay on the Man and His Time (1879) den Symbolismus des Werks in 
dieser Szene als „doch zu weit gehend“ (James 1966 ed.: 104) bezeichnete, ist die Gestaltung 
des Naturereignisses in The Surrounded äußerst gelungen und ein überzeugendes Beispiel für 
die fatalistische Gläubigkeit, die vielen Missionaren innewohnt. 
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instance that the cross seemed to burn most brightly, a bird flew 
across it.  Actually the bird was much lower, but it appeared almost 
to touch the cloud.  It flew past and returned several times before 
finally disappearing – and what seized Archilde’s imagination was 
the bird’s unconcernedness.  It recognized no ‚Sign‘.  His spirit 
lightened.  He felt himself fly with the bird.  When he looked at the 
priest again he saw only darkness and heaviness of spirit. (S 102 f.) 
 
Archildes Erinnerung an diese Episode in seiner Schulzeit macht 
deutlich, welche Macht ein schicksalsergebener Glaube an die Dogmen über 
die Lehrenden wie die Schüler haben kann.  Den Kindern wird durch die 
Priester keine Möglichkeit eingeräumt, die Naturereignisse zu hinterfragen, wie 
es Archilde heimlich tat, als er die Wolke und den Vogel weiter beobachtete 
statt sein Haupt im Gebet zu senken.  Den Schülern wird durch die religiösen 
Erklärungen und die daraus abgeleiteten Verhaltensgebote eine Weltsicht 
aufgezwungen, in der sie in Unwissenheit gehalten werden. 
Dieser Leseeindruck wird noch einmal durch die in die drei 
Erinnerungspassagen (S 99-103) eingewobenen intertextuellen Bezüge 
bekräftigt.  Jede der drei Erinnerungspassagen ruft ein ausgewähltes Dogma 
der katholischen Glaubenslehre auf: die Ekklesiologie, die Lehre von der 
Kirche, und hier insbesondere die Lehrmeinung, dass die römisch-katholische 
Kirche die einzig wahre Kirche ist (siehe die Erinnerungen an die täglichen 
Messbesuche und den darin eingebundenen Satz „The church! In the 
beginning, everything! [...]“ S 99 f; vgl. Berger/ May/ Finkenzeller [u. a.] 1989: 
227-252), die Harmiatologie oder Sündenlehre (siehe Father Etiennes 
Puppenspiel, S 100 f.; vgl. Sitzler-Osing/ Knierim/ Schreiner [u. a.] 2001: 389-
400) sowie die Eschatologie oder die Lehre von den letzten Dingen (siehe das 
Erscheinen des flammenden Kreuzes, S 101-103; vgl. Wißmann/ Smend/ 
Uffenheimer [u. a.] 1982: 254-363).  Die Markierungen der intertextuellen 
Verweise sowie die dazugehörigen katholischen Interpretationen sind als 
Sinneinheit im Text präsentiert, sodass die Verweise durch die Leser nicht 
entschlüsselt werden müssen.  Denn beispielsweise gibt Father Etiennes 
Puppenspiel deutlich zu verstehen, dass nach der engen Auslegung der 
katholischen Sündenlehre dem Gläubigen ein fröhliches Leben verboten und 
ihm stattdessen ein Leben in Demut und Furcht vor Strafen auferlegt ist (S 
100 f.). 
Auf der Handlungsebene, auf der sich die Auseinandersetzung mit dem 
katholischen Einfluss als der zweiten textlichen Ebene in Kapitel 10 vollzieht, 
nutzt Archilde ebenfalls seine Neugier, um sich von alten 
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Kindheitsvorstellungen zu befreien.  Er durchschreitet die Kirche, betrachtet 
die Malereien (S 104), den Altarraum (S 105) sowie die Sakristei (S 105 f.) und 
muss erkennen, dass die Gegenstände und Räume zum einen keinem 
besonderen Schutz unterstellt sind, wie er als Kind glaubte (S 104 f.).  Zum 
anderen erweisen sie sich bei genauerer Betrachtung als geradezu alltäglich 
und banal.  Die Malereien sind qualitativ minderwertig und der Altarraum 
wurde durch die Priester verunreinigt.  Jeder Schritt, den Archilde durch die 
Kirche läuft, zerstört zunächst Stück für Stück seine kindliche Furcht, weil 
Archilde begreifen muss, dass er sich als Kind von einfachen Malereieffekten 
und der Unerreichbarkeit einzelner Kirchenräume hatte vereinnehmen lassen. 
Es verstärkt sich hier der Eindruck, dass sich die Priester in Archildes 
Schulzeit manipulativer Macht bedienten, um ihre Einflussnahme zu sichern.  
Die Kinder verblieben in Unkenntnis, weil ihnen keine Möglichkeit eingeräumt 
wurde, die Erklärungen der Priester kritisch zu befragen.  Räume und Dinge, 
die unerreichbar schienen, konnten so mystifiziert werden und bedrohlich 
wirken.  Jedoch wird durch die Gegenüberstellung der Handlungsebene zur 
Erinnerungsebene auch verdeutlicht, dass die Furcht, die auf Unwissen 
beruht, bezwungen werden kann.  Als Archilde die Gründe prüft, warum oder 
wovor er sich als Kind gefürchtet hat, bricht seine Furcht haltlos in sich 
zusammen.  Die Macht, welche die Priester aufgrund des nichtvermittelten 
Wissens besaßen, ist somit eine labile Konstruktion, die jederzeit durch 
Bildung zum Einsturz gebracht werden kann: 
 
What he saw next destroyed one of the last links with his boyhood, 
his beginnings.  He had gone to look at the rear of the altar, and 
there he was held spellbound.  Unpainted timbers, dust, an 
accumulation of old candle snuffers, flower vases, rags – he had 
actually been afraid of those things!  He stood motionless while he 
tried to reconcile his memory of the rich ceremony which went on 
before the altar with the shabbiness which he now saw.  In the 
effort the simple faith of childhood died quietly. (S 105) 
 
Dennoch aber wird es dem Protagonisten nicht möglich sein, den 
katholischen Einfluss vollkommen abzustreifen.  Ein einzelner Besuch in der 
Kirche kann nicht die jahrelange und innere Zerrissenheit überwinden, die 
aus seiner katholischen Erziehung erwuchs, wie im weiteren Verlauf des 
Kapitels 10 deutlich wird.  Denn am Ende seines Besuches bedarf es 
bezeichnenderweise nur einer kurzen Verunsicherung, um das Kartenhaus 
aus Archildes gewonnener Selbstsicherheit erneut in sich zusammenstürzen 
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zu lassen.  Archildes Begegnung mit einer Fledermaus54, die ihm nach der 
katholischen Lehre als Erscheinungsform des Satans vertraut ist, weckt in 
ihm altbekannte Ängste.  Er muss in diesem Moment begreifen, dass die in 
seiner Kindheit verinnerlichten Dogmen und hieraus genährte Furcht ihn 
auch als erwachsenen Mann niemals vollständig aus seinem Bann entlassen 
werden: 
 
A bat fell from behind the frame.  It came alive and began to fly 
madly around his head.  Its wing touched him on none of its 
passages.  There was no more to it than that, but it swept him back 
into childhood – when the bat was a symbol of the devil, one of the 
many forms in which he might appear.  He almost dropped the 
picture.  For the moment he could not reason at all.  He hurried 
into the church, paused to genuflect at the altar, and was out in 
the daylight of late afternoon before he grew calm again.  Then he 
felt foolish. 
It was inexplicable, but the dread which had been instilled into the 
mind of the child never quite disappeared from the mind of the 
grown man.  One had only to go into the daylight to realize how 
preposterous such things were. (S 106)55 
 
Die Gegensätzlichkeit, mit der das Kapitel 10 endet, und die darauf 
verweist, dass Archilde zwar in der Lage ist, seine Furcht rational zu 
durchdringen und hierdurch zu entkräften, jedoch emotional noch eng an sie 
gebunden ist, überschattet nachfolgend den weiteren Handlungsverlauf.  
                                          
54 Auffällig ist auch hier, dass den Lesern der intertextuelle Verweis und das zugehörige 
katholische Erklärungsmuster zusammen im Text zur Verfügung gestellt werden: die 
Fledermaus ist ein Symbol und repräsentiert eine mögliche Erscheinungsform des Satans.  Da 
aber auch einige indianische Kulturen (zum Beispiel die Maya, die Azteken und andere 
südamerikanische Stämme, die der Túpi-Guaraní Religion angehangen haben) die Fledermaus 
als Symbol für die unheimlichen Bewohner der Unterwelt kannten, konnte der Autor davon 
ausgehen, dass die Leser unabhängig ihrer westlichen oder indianischen Sozialisierung das 
Symbol so interpretieren würden, wie es der Autor wünschte (vgl. Heinz-Mohr 1991: 117; 
Lanczkowski/ Lebram/ Krause [u. a.] 1978: 189-289, insbesondere 191). 
55 Archildes Begegnung mit den Erinnerungen aus seiner Kindheit im Kapitel 10, 
seinem Versuch, die Ursachen für seine Furcht zu erkennen und das Wissen, die Furcht 
niemals vollständig überwinden zu können, beeinflussen auch die Lektüre der anschließenden 
Kapitel.  Wenn in Kapitel 11 (S 107-112) Max und Father Grepilloux Archildes Zukunft planen 
und Father Grepilloux darin die Hoffnung äußert, dass Archilde möglicherweise der neue ‚Big 
Paul’ wäre (S 108), so ist dies zunächst eine Referenz zu einer historischen Figur des US-
amerikanischen Südwestens, dessen Lebensgeschichte Father Grepilloux Max in Kapitel 5 
erzählt hatte (S 52-59).  Der Name ist aber auch ein intertextueller Verweis zum Apostel Paulus, 
der wegbereitend für die Ausbreitung des Christentums unter den Heiden im Mittelmeerraum 
wirkte und als Verfasser einiger neutestamentlicher Texte bekannt ist (vgl. Hübner/ Flusser 
1996: 133-160; Schmidt 1990 ed.: 57-63.)  Father Grepilloux‘ Referenz zu Big Paul ist damit 
zum einen ein Hinweis darauf, dass der Priester wünscht, Archilde möge eine ähnliche Position 
wie der historische Big Paul als Versöhner zwischen den verschiedenen verstrittenen Parteien 
im Reservat übernehmen.  Zum anderen kann die Äußerung des Priesters aber auch so 
interpretiert werden, dass Father Grepilloux hofft, Archilde würde eine vergleichbare Funktion 
als Vorbild und Wegbereiter für die Ausbreitung des Christentums unter den Salish ausüben, 
wie es Paulus unter den Heiden tat.  Nach der Lektüre des Kapitels 10 kann man aber bereits 
erahnen, dass sich dieser Traum des alten Missionars nicht erfüllen wird. 
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Archilde versteht nun, wie sehr seine katholische Erziehung seine 
Persönlichkeitsentwicklung beeinflusst hat und wie bestimmend sie noch 
immer für sein konfliktreiches Verhältnis zur traditionellen Salishkultur ist (S 
113 f.).  Er begreift, dass sie der Hinderungsgrund war, warum er keine innere 
Beziehung zu seinem indianischen Erbe finden konnte, die ihn als Salish 
bestätigt hätte.  Der Besuch in der Kirche, aber auch das Fest, welches seine 
Mutter für ihn gegeben hatte, korrigieren nun dieses Missverhältnis und 
Archilde beginnt, ein neues Verständnis für die Stammesgeschichte der Salish 
zu entwickeln.  Er findet hierdurch erstmals wieder einen Zugang zu seinen 
indianischen Wurzeln (S 113) und nimmt, als seine Mutter zwei Jahre nach 
seiner Rückkehr stirbt, sogar wieder einen würdigen Platz in der Familie 
seiner Mutter ein (S 257). 
Jedoch kann Archilde die ihm eingepflanzte Furcht nicht mehr 
vollständig ablegen.  Sie droht vielmehr, ihn noch immer gefangen zu nehmen.  
Als er in die Ereignisse um den Doppelmord in den Bergen verwickelt wird, in 
deren Verlauf sein Bruder Louis und der Wildhüter Dan Smith sterben, 
begegnet ihm erneut die konzentrierte Macht der Mission in einer 
Priesterfigur, Father Jerome, der ihn zu einem Schuldgeständnis zwingen will, 
obwohl Archilde keine Schuld auf sich genommen hat, wie Charles Larson 
bereits anmerkte (Charles Larson 1978: 72).  Seine Furcht aber genügt, um 
ihn in dieser Situation erneut zu jener unsicheren Figur werden zu lassen, die 
er zu Romanbeginn war.  Da Archilde durch die Ereignisse in den Bergen 
erneut in die Ausweglosigkeit getrieben wird und der Doppelmord deshalb als 
eine der Schlüsselszenen im Roman anzusehen ist, werden die Ereignisse, die 
vorausgehen und folgen, zunächst genauer betrachtet. 
 
Der Doppelmord in den Bergen 
Archildes Rückkehr zu Romanbeginn weckt in seiner Mutter Catharine einen 
Wunsch, den sie sich in ihrem hohen Alter nicht mehr ohne seine Hilfe 
erfüllen kann.  Sie möchte noch einmal in den Bergen jagen gehen (S 114).  
Archilde wehrt sich zunächst gegen dieses Anliegen, willigt schließlich aber 
doch ein und im Oktober nach seiner Rückkehr brechen Mutter und Sohn zu 
ihrem gemeinsamen Jagdausflug auf (S 115).  Der Jagdausflug aber endet in 
einem Doppelmord, als der Wildhüter Dan Smith ihr Quartier in den Bergen 
aufsucht (S 124-128) und dort Archilde, Catharine und Louis Leon, der sich 
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ebenfalls dort aufhält, nach ihren Jagdergebnissen befragt.  Smith fühlt sich 
während der kurzen Unterredung zunehmend von Louis bedroht, sodass er 
ihn schließlich erschießt (S 127).  Catharine erschlägt darauf den Wildhüter 
im Affekt (S 127 f.). 
Archilde befindet sich nun in einer Pattsituation.  Er möchte auf der 
einen Seite seine Mutter vor einer strafrechtlichen Verfolgung schützen, 
weshalb er hilft, den Leichnam des Wildhüters zu verstecken (S 130).  Zudem 
unterstützt er Catharine, Louis‘ Leichnam nach St. Xavier zurückzubringen, 
damit dieser auf dem Friedhof begraben werden kann (S 129-134).  Archilde 
belügt auch später den Indianeragenten Mr. Parker und den Sheriff Mr. Dave 
Quigley über die Ereignisse während des Jagdausfluges, um den Mord seiner 
Mutter zu verdecken (S 149-156).  Nur Max berichtet er vor dessen Tod, wie es 
zu den Morden kam (S 157-163). 
Auf der anderen Seite ist Archilde aber in seiner katholischen 
Erziehung ein Verständnis von Sünde und Schuld mitgegebenen worden, das 
sich seiner nun angesichts der Mitwisserschaft am Doppelmord und seiner 
Mithilfe zur Verschleierung des zweiten Mordes wieder in Form von Furcht 
bemächtigt.  Auffällig ist hier eine Parallelgestaltung zu Archildes vorheriger 
Konfrontation mit der katholischen Dogmenlehre.  In dieser hatten zwei 
Vaterfiguren (Father Grepilloux und Max) eine tragende Rolle für den Prozess 
der Auseinandersetzung besessen und beide verstarben, nachdem dieser erste 
Prozess mit dem Besuch der Kirche in Kapitel 10 abgeschlossen war (der 
Priester in Kapitel 14 und Max in Kapitel 18).  In der nun beginnenden 
Konfrontation mit dem westlichen Rechtsverständnis treten erneut zwei 
Vaterfiguren auf, die Archildes Konflikt figurell verkörpern, weshalb Louis 
Owens den Eltern-Kind-Konstellationen im Roman bereits große Bedeutung 
zugemessen hat (Owens 1989 b: 242; Owens 1992: 71 f.).  Hier ist es zum 
einen Priester Jerome, der als einer der neuen Priester nach Father Grepilloux’ 
Tod im Tal eintrifft (S 262 f.).56  Zum anderen beginnt Sheriff Quigley mit der 
                                          
56 Mit dem Generationswechsel der Priesterfiguren greift McNickle zwei Phänome 
zugleich auf.  Zunächst verweist der Name des neuen Priesters wohl auf den Hl. Jerome (347-
[um] 420), einem der frühen Asketen und späteren Kirchenväter.  Zudem impliziert der Name 
eine Reihe bekannter Kirchenvertreter, unter denen Jerome von Prag (1370 bis 1416), ein früher 
Reformer, möglicherweise einer der bekannteren ist.  Auch einer der Missionare, der im 19. 
Jahrhundert unter den Salish wirkte, trug den Namen Jerome (Jerome D’Aste; vgl. Fahey 1974: 
135), weshalb die Priesterfigur Jerome als Repräsentant der katholischen Amtskirche 
angesehen werden kann.  Grepilloux dagegen, dessen Name nach den mir zur Verfügung 
stehenden Quellen keiner historischen Persönlichkeit zugeordnet werden kann, stellt 
demgegenüber den väterlichen Missionar dar, der zwar im Auftrag der Kirche wirkt, aber 
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Jagdszene in Kapitel 12, wiederholt und scheinbar aus dem Nichts kommend, 
Archildes Lebensweg zu kreuzen (S 117, 156, 219, 291).  Beide, Father Jerome 
und Sheriff Quigley, bedrängen Archilde wie zwei engstirnige Väter, sein 
Wissen und hieraus folgend seine Mitschuld an dem Doppelmord in den 
Bergen zu gestehen und entsprechend dem westlichen Rechtsverständnis 
seine Strafe anzunehmen (Father Jerome: „I don’t understand you.  I believe 
you ought to explain yourself“ S 263; Sheriff Quigley: „I can tell you now what 
I’ll find – it‘ll be Dan Smith’s grave.“ S 156).57 
Bedeutsam an dieser neuen Ebene der Auseinandersetzung ist zudem 
die besondere Figurenkonstellation, in die Archilde und Sheriff Quigley 
eintreten.  Quigley, von dem später im Roman berichtet wird, dass er einen 
alten Hass gegen die Indianer in sich nährt, weil er bei seiner ersten 
Begegnung mit ihnen ausgeraubt worden war (S 279 f.), wird bereits auf dem 
Rückweg aus den Bergen nach St. Xavier in Archildes Fantasie zum 
Todesengel („The Sheriff had become a symbol of his dead hope.  Life would go 
so far – and there would be the Sheriff waiting to end it.“    S 132).  Hierdurch 
drängt sich eine Assoziation auf, die bereits zu Romanbeginn als eine 
Interpretationsvariante in Archildes Namen geknüpft wurde: der 
neutestamentlich angedeutete Dualismus zwischen Engeln und Dämonen als 
die Boten des Guten und des Bösen.  Diese Interpretationsvariante schließt 
zugleich den Bogen zum typologisierten Denken über Indianer in den 
Kategorien ‚gut’ und ‚böse‘, welches von vielen Nichtindianern und 
insbesondere auch von kirchlichen Repräsentanten im indianisch-weißen 
Konflikt vertreten wurde.  In dieser Erwartungshaltung beugen sich die ‚guten 
Indianer‘ den westlichen Denk- und Verhaltensnormen, während die ‚bösen 
                                                                                                                         
dennoch auch als Mensch und damit außerhalb der starren Regelmentierungen der Amtskirche 
sorgt. 
Der Generationswechsel verweist aber auch auf eine wichtige zeitliche Phase aus den 
dreißiger Jahren des 20. Jahrhunderts, die für die Missionsgeschichte Nordamerikas große 
Bedeutung erlangte.  Vine Deloria Jr. berichtet, dass damals eine neue Generation Missionare 
in die Reservate strömte, die eine straffere Organisation wünschten, um so größere 
Missionserfolge zu erzielen.  Waren die älteren Missionare in Delorias Darstellung oft 
zurückhaltender Natur gewesen und hatten ihre Mission als Angebot des guten Willens 
gegenüber den Ureinwohnern vermittelt, so griffen die jüngeren Missionare zu oft drastischen 
Mitteln, die das Verhältnis zwischen Missionaren und Indianern zunehmend verschlechterten 
(vgl. Deloria 1972 ed.: 110 f.). 
57 Wie nutzlos der Versuch von Priester und Sheriff ist, Archilde zu einem Geständnis 
zu zwingen, wird im Roman später nochmals einprägend in einer anderen Szene vermittelt.  
Archilde begegnet im Outback des Reservats einer alten Stute, deren Schwanz verdreckt und 
daher sehr schwer ist.  Archilde ist es jetzt, der helfen will und er jagt die Stute, um sie 
einzufangen und den Schwanz zu reinigen.  Jedoch hat die Jagd zur Folge, dass die Stute völlig 
entkräftet wird.  Archilde muss sie letztendlich erschießen (S 238-242). 
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Indianer‘ an alten Traditionen festhalten (vgl. auch Berkhofer 1979: 34-38, 49 
bis 55). 
Durch sein Mitwissen und aufgrund seiner Beihilfe zur Verschleierung 
der Schuld seiner Mutter befindet sich Archilde nunmehr im 
Spannungsgefüge von gut und böse, welches ihm keinen sinnvollen Ausweg 
weist.  Schützt er seine Mutter, befällt ihn wieder die Furcht und macht ihn 
unfrei.  Erfüllt er die Forderungen des Sheriffs und des Priesters und gesteht, 
verrät er seine Mutter.  Archilde ist somit keine freie Entscheidungsfindung 
erlaubt, weil keiner der zur Verfügung stehenden Wege der Situation, die zum 
ersten Mord und daraus folgend zum Racheakt der Mutter geführt hatte, 
Rechnung trägt.  Archilde wirkt deshalb in den nachfolgenden Kapiteln immer 
stärker von allen Seiten bedroht und begegnet den an ihn gerichteten 
Forderungen zur Klärung des Sachverhalts mit wachsender Passivität und 
Resignation.  Bezeichnend ist hierfür das nachfolgend zitierte Gespräch 
zwischen Father Jerome und Archilde, welches sie an Catharines Sterbelager 
führen.  Als der Priester Archilde dort nochmals bedrängt, sein Wissen 
preiszugeben, resigniert Archilde vollständig, weil er die Sinnlosigkeit eines 
Erklärungsversuches erkennt angesichts der starren Normen, die Pater 
Jerome als Repräsentant dieser Kirche für Archildes Situation bereit hält, wie 
auch Birgit Hans in ihrer Analyse schlussfolgert (vgl. Hans 1992: 189): 
 
[Father Jerome:] ‘Your mother came to me last winter for guidance 
concerning a crime she had committed in the mountains, in your 
presence. [...] First of all I told your mother to send you to me [...] 
She was to return for further instructions.  That was half a year ago 
and not only have you not been to see me but your mother never 
returned.  I believe you are responsible for this action and you 
ought to explain it [...].’ 
[...]  One should not feel compelled to answer such a thrust, and yet 
that was just what one did feel.  And the worst of it was that one 
fumbled in answering. 
[Archilde:] ‘I had nothing to do with my mother’s affairs.  She told 
me nothing about this-‘ 
What made him feel inadequate was that instead of boldly objecting 
to the interference, [Archilde] made an elaborate attempt to explain 
himself, as the priest demanded.  The explanation was received 
coldly, as was to be expected. 
[Father Jerome:] ‘You say these things glibly and you haven’t faced 
the real question. [...] This man she killed in the mountains, you 
must realize that the law officers should be informed.  You are 
civilized people now.  Perhaps your mother acted justifiably, and all 
the more reason for making it known.  Bring them here before she 
dies and possibly she will be able to give her own statement.  
Afterwards, come to me to confession.’ 
 84
By this time Archilde was too angry to speak his mind.  [...]  
Archilde stood where he had been left.  A mountain, a whole world, 
had collapsed upon him. (S 263-265) 
 
Archilde begibt sich nach diesem Gespräch mit Priester Jerome zwar 
zum Indianeragenten Mr. Parker, um sich durch ein Geständnis vom 
moralischen Druck zu befreien, den Priester Jerome auf ihn ausübt (S 267, 
269 f.).  Anschließend aber wird Archilde zu einer passiven Figur.  Er lässt 
sich von Elise La Rose, seiner Freundin, in die Berge entführen (S 275 f.) und 
verhindert später nicht den Mord an Sheriff Quigley (S 294 f.), obwohl er dazu 
möglicherweise imstande gewesen wäre („What was she up to? Something.  
Archilde sensed it.  He wanted to stop her.  He could have reached out his 
hand and hold her back.  He stood motionless, seeming to hold his breath.“ S 
294).  Archilde ist zu diesem Zeitpunkt im Romanverlauf einer jener 
eingekreisten Indianer geworden, denen jeglicher Spielraum zur 
Selbstentfaltung genommen ist.  Da er die Forderung des Priesters nicht 
erfüllt, macht er sich in dessen Augen schuldig, obwohl der Priester aus 
Catharines Beichte weiß, dass Archilde unschuldig ist.  Archilde ist deshalb 
auch in der Auffassung John Lloyd Purdys im Sinne des typologisierten 
Denkens ein ‚böser Indianer‘ und ein ‚gefallener Engel‘ geworden, als er am 
Romanschluss von Parker in den Bergen verhaftet und abgeführt wird (Purdy 
1990: 76). 
Archildes Verhaftung ist von den Kritikern zum Teil sehr 
unterschiedlich bewertet worden.  Andrew Wiget sieht in ihr zwar Archildes 
Rückkehr in die alten Traditionen angedeutet, aber sie gleicht seiner Meinung 
nach einer pessimistischen und individualistischen Lösung, die keinen Bezug 
zur indianischen Gemeinschaft besitzt (Wiget 1985 b: 77-80, hier 80).  Auch 
Paula Gunn Allen begreift Archilde als die Verkörperung der „verlorenen 
Hoffnung“, welche die Ureinwohner in sich tragen („loss of hope for the 
Indians“, Allen 1986 b: 151).  John Lloyd Purdy versteht Archilde in seiner 
Interpretation wiederum bis zuletzt als eine aktive Figur, die durch die 
bewusste Wahl zur Passivität ihren aktiven Status unterstreicht (vgl. Purdy 
1990: 77).  James Ruppert schließlich erkennt Archilde als eine Figur an, die 
in der Position steht, seinen Platz als Führer der indianischen Gemeinschaft 
zu übernehmen und weist die Schuld für das Misslingen dem Einfluss anderer 
Figuren, insbesondere Elise La Rose, zu (vgl. Ruppert 1988: 22). 
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Den genannten Interpretation kann sich m. E. nur bedingt 
angeschlossen werden.  Der Weg des Protagonisten ist durchaus als ein 
symbolischer Akt der Rückkehr zu verstehen, wie auch James Ruppert 
argumentiert, weshalb der gemeinschaftliche Bezug durchaus am Romanende 
entgegen Wigets Auffassung gegeben ist.  Hierfür mag auch eine Parallele zur 
Mythologie der Salish hilfreich sein, auf die McNickle zwar nicht explizit 
verweist, die jedoch mit Archildes Weg verknüpft werden kann.  In einer der 
Salisherzählungen wird von der mächtigen Gestalt Scomalt berichtet, die, um 
den Streit der Salish zu schlichten, mit Hilfe ihres Sohnes Amotken die 
Erdmassen neu ordnet.  Innerhalb dieser Transformation sterben viele Salish 
und auch Amotken, aber die den neuen Tag als Beginn der neuen Welt 
erblicken, sind verändert und gehen gestärkt hervor (vgl. Allen 1991: 48-51).  
Amotken könnte ein Vorbild für Archilde gewesen sein, worauf sein Name 
möglicherweise hindeutet, der, wie eingangs erwähnte wurde, auch als 
„Erzkind“ oder hier besser als „erstes Kind“ interpretiert werden kann.  Auch 
seine Passivität, auf die bereits Louis Owens verwiesen hat (Owens 1989 b: 
244), kann als ein Hinweis auf die mögliche mythologische Vorlage in der 
Figur gelesen werden.  Denn wie Amotken Scomalts Anweisungen ausführt, so 
folgt Archilde den weiblichen Figuren, allen voran Elise La Rose, in der 
Charles Larson zudem Parallelen zu Slim Girl in Oliver La Farges Laughing 
Boy (1929) erkennt (Charles Larson 1978: 75).  Archilde wird deshalb hier im 
Gegensatz zu Purdys Interpretation durchaus als eine passive Figur 
verstanden, jedoch kann seine (wenn man so will) Vernichtung am 
Romanende als ein vorsichtiger Hinweis auf die mögliche erneute Stärkung 
des Stammes verstanden werden.  Archildes Schicksal ist es aber (ähnlich der 
mythologischen Gestalt Amotkens), an den gegebenen Grenzen (hier den 
gesellschaftlichen Schranken und dem in der katholischen Lehre vermittelten 
Machtanspruch zur Durchsetzung eines westlichen Moral- und 
Rechtsverständnisses) zu scheitern.  Archilde ist es entgegen der von Ruppert 
vorgelegten Interpretation wohl eher nicht möglich, einen anderen Weg aus 
dieser Konfliktsituation zu wählen, als den, den er letztlich einschlägt, 
weshalb nicht allein die Frauenfiguren für sein Scheitern verantwortlich 
gemacht werden können. 
Das Romanende macht somit deutlich, dass Archilde durch die enge 
Verflechtung der katholischen Glaubenslehre mit dem westlichen 
Rechtsverständnis eine abschließende Auseinandersetzung mit seinem 
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Furchtempfinden verwehrt bleibt.  Die katholische Lehre ist damit nicht nur 
für die Unvereinbarkeit der indianischen und der westlichen Welt 
verantwortlich, die Archildes Identitätskonflikt zu Romanbeginn 
kennzeichnete.  Sie ist in letzter Konsequenz für Archilde identitätszerstörend, 
weil sie als Kolonialmacht im Reservat die Einhaltung von Normen erzwingen 
kann, die den Protagonisten in eine vollständige Ausweglosigkeit treiben.  
Durch seine Verhaftung werden Archildes Lebensinhalte als Salish und seine 
Zukunft als Erbe der väterlichen Farm gänzlich infrage gestellt, sodass sich 
der Protagonist am Romanschluss in einer Situation der völligen 
Hoffnungslosigkeit befindet, wie es auch der letzte Satz des Romans 
ausdrücklich unterstreicht („Archilde, saying nothing, extended his hands to 
be shackled.“ S 297).  Die titelgebende Zeile The Surrounded hat ihre 
Entsprechung in Archildes Leben gefunden.58 
 
 
II.1.3.2. Die katholische Kirche als Vermittlungsinstanz einer westlichen 
Alltagskultur sowie lebensfremder Dogmen: Der Identitätskonflikt Catharine 
[Running Wolf] Leons 
Archildes Auseinandersetzung mit dem Einfluss der katholischen 
Missionslehre erhält einen literarischen Kontrapunkt in der Lebensgeschichte 
seiner Mutter.  Catharine, die zu Beginn des Romans als fromme Frau 
vorgestellt wird („He’ll go to hell!“ S 4) und die den Beinamen „Faithful 
Catharine“ (S 21) trägt, wurde ebenfalls als Kind durch die katholische 
Glaubenslehre in entscheidender Weise geprägt.  Sie war es, die als Tochter 
des Häuptlings Running Wolf unter denjenigen war, die die ersten Missionare 
bei ihrem Eintreffen im Stamm begrüßten (S 21) und während dieses 
Zusammentreffens in „Catharine Le Loupe“ (S 21) umgetauft wurde.  Sie war 
es auch, die als eine der ersten mit 14 Jahren die neu errichtete 
Missionsschule für Mädchen besuchte (S 168).59 
                                          
58 Interessant ist in diesem Zusammenhang auch Birgit Hans‘ Erörterung zu den 
Unterschieden zwischen der früheren Manuskriptversion und der später veröffentlichten 
Fassung des Romans.  Archilde passt sich am Schluss der Manuskriptversion vollständig der 
westlichen Welt an und beginnt mit Claudia, seiner nichtindianischen Frau, das Leben eines 
Farmers.  Birgit Hans weist zu Recht darauf hin, dass Archilde in der früheren 
Manuskriptfassung des Romans zuletzt kein eingekreister Halbblutindianer ist und 
argumentiert, dass D'Arcy McNickle in der Romanfassung von 1936 offensichtlich bestrebt war, 
Archildes indianisches Erbe und die daraus resultierenden Konflikte stärker in den 
Vordergrund zu rücken (vgl. Hans 1992: 183-192).  Owens vertritt diese Auffassung ebenfalls 
(vgl. Owens 1989 b: 246 f.; Owens 1992: 62). 
59 Es entspricht der üblichen Vorgehensweise, dass Catharine als Tochter des 
Häuptlings eine der ersten war, die zur Missionsschule ging. Die Missionare setzten sich sehr 
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Die Etablierung Catharines als fromme Christin wird zudem durch den 
intertextuellen Verweis im Namen zur Gestalt der Heiligen Katharina von 
Siena unterstrichen (vgl. Alberigo 1989: 30-34).  Die Aufforderung an die 
Leser, den Sinngehalt des Namens zu erschließen, erfolgt durch die 
Gegensätzlichkeit der Figur in ihrem äußeren Erscheinungsbild, das sie als 
traditionelle Salish ausweist, und den von ihr vertretenen 
Glaubensgrundsätzen, die sie als katholische Christin bestätigen.60  Durch 
den intertextuellen Verweis kann zum einen das Charakterprofil der 
Romanfigur um die Eigenschaften ergänzt werden, die der heiligen Katharina 
zugesprochen sind: Klugheit und spirituelle Erfüllung.  Zum anderen ist der 
intertextuelle Verweis aber auch ein Signal, dass auch Catharines Konflikt 
eine besondere Funktion hinsichtlich der im Roman zentralen 
Auseinandersetzung mit dem Machtanspruch der katholischen Mission im 
Reservat besitzt.61 
Für das Verständnis der im Roman gestalteten Konfliktsituation der 
Figur sind zunächst die Kapitel 2, 5 und 6 wesentlich.  Catharine ist, als 
Archilde zurückkehrt, bereits eine alte Frau, die ihr Leben zwischen 
Familienpflichten, indigenen Ritualen und ihrer katholischen 
Glaubensausübung verbringt.  Sie sorgt sich um das Seelenheil ihrer Kinder 
und insbesondere um das ihres Pferde stehlenden Sohnes Louis (S 4), aber sie 
erfreut sich auch der Achtung, die ihr in der Salishgemeinschaft zuteil wird (S 
                                                                                                                         
dafür ein, die Familien der Stammesältesten zuerst für ihren Glauben zu gewinnen, weil sie 
erwarteten, dass die anderen Klane dann um so eher deren Vorbild folgen würden.  Zudem 
greift McNickle mit der Verquickung von Missionsbeginn und Schulbildung ein 
charakteristisches Phänomen in der indianisch-europäischen Begegnung seit Beginn der 
Kolonisation auf, weil von jeher, wenn auch zu Zeiten unterschiedlich stark, Bildung als das 
zentrale Instrument angesehen wurde, mit dem die Ureinwohner im westlichen Verständnis 
zivilisiert werden konnten (vgl. Gibson 1980: 274-276). 
60 Catharine repräsentiert in Kleidung (S 2), Lebensstil (S 1,171) und den von ihr 
gepflegten Familientraditionen eine traditionelle Salish.  Für das Geld, das z. B. Archilde in 
Portland verdient hat und ihr nach seiner Rückkehr zeigt, hat sie nicht mehr als einen 
flüchtigen Blick übrig (S 2).  Die Familienbindung für sich und ihre Söhne erkennt sie zudem in 
der Zugehörigkeit zum indianischen Klan („An Indian boy, she thought, belonged with his 
people.“ S 2).  Catharines moralischen Vorstellungen sind demgegenüber katholisch geprägt.  
Als Catharine und Archilde in ihrem ersten Gespräch auf Louis Leon, Archildes Bruder, zu 
sprechen kommen, der wieder Pferde gestohlen hat, fürchtet Catharine mehr als die mögliche 
Inhaftierung ihres Sohnes die Aussicht, dass er für seine Sünden in die Hölle kommen würde 
(„[Catharine:]  ‘Louis stole some horses last week.  I think no one knows it yet.  He’s in the 
mountains.‘  [Archilde:]  ’He’ll go to pen if they find him.‘ [Catharine:]  ’He’ll go to hell!‘ “ S 4). 
61 Birgit Hans macht darauf aufmerksam, dass die Figur Catharine in der früheren 
Manuskriptversion deutlich weniger entwickelt war als in der später veröffentlichten 
Romanfassung.  Damit gelangt einerseits die Auseinandersetzung mit dem Einfluss der 
katholischen Mission an dieser Figur erst in der Romanfassung von 1936 zur vollen Entfaltung.  
Andererseits äußert sich hierin auch noch einmal die besondere Funktion, die diese Figur für 
die literarische Problematisierung des Einflusses der katholischen Lehre im Roman besitzt (vgl. 
Hans 1992: 191). 
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61).  Bereits in Kapitel 2 aber wird Catharine erstmals als eine Frau 
porträtiert, der die Hoffnung für ihr Leben genommen ist, weil die Kräfte, die 
ihr Leben und das ihrer Kinder formen, in ungewollte Richtungen drängen.  
Beachtenswert ist, dass Catharine in dem nachfolgend zitierten Absatz nicht 
nur ihren Schmerz über die Veränderungen im Stamm und über die 
Verwirrungen, die sie im eigenen Leben erfährt, artikuliert, sondern dass sie 
den Beginn der ungewünschten Veränderungen explizit mit der Aufnahme der 
Missionsarbeit verknüpft: 
 
From that day to this she had been ’Faithful Catharine,‘ and now in 
old age she looked upon a chaotic world – so many things dead, so 
many words for which she knew no meaning: her sons developing 
into creatures such as had never lived in her childhood (a son 
might steal horses but a mother was respected); the fires of hell 
slashing the gloom of a summer evening.  She had born eleven 
children, seven sons, to this man who now lived alone in the big 
house and held her in contempt, and she could not understand the 
ruin that had overtaken her.  What had come about since that day 
of the planting of the cross?  How was it that when one day was like 
another there should be, at the end of many days, a world of 
confusion and dread and emptiness? (S 22) 
 
In Kapitel 5 erzählt dann Father Grepilloux aus seinen Erinnerungen 
über den Beginn der Missionsarbeit im Tal (S 46-59).  Diese Erinnerungen 
sind voller Wärme und Zuneigung für die Salish, zeigen aber auch ein 
romantisiertes Bild über die Salish.  Da Father Grepilloux so in sein von 
Rousseau geprägtes Indianerbild verfangen ist, wie Birgit Hans kommentiert 
(Hans 1992: 187), ist er wie Catharine sprachlos angesichts der 
Veränderungen seit Beginn der Missionsarbeit, aber auch hilflos, die Ursachen 
für die Veränderungen im Wirken der Missionare zu erkennen.  Seine 
schriftlichen Abhandlungen über die Salishmissionierung, aus denen der 
Priester zitiert, sind zudem Ausdruck seines hierarchischen Denkens.  Denn 
in ihnen offenbart sich Grepilloux‘ tiefer Glaube, dass die eigene Kultur die 
überlegene ist und die Salish die unmündigen Kinder sind, die im rechten 
Glauben unterwiesen werden müssen („I [Grepilloux, AdV] have no doubt they 
would willingly have delivered themselves to us.  They have the hearts of 
children ...“ S 47; SeO). 
Verschiedene Kritikerinnen und Kritiker haben sich bereits der 
Priesterfigur und seinen Tagebuchaufzeichnungen gewidmet und verschiedene 
Interpretationen angeboten, die den größeren interpretatorischen Rahmen 
abstecken, der mit der Figur erschlossen werden kann.  Laird Christensen 
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beispielsweise betont die karikaturhafte Zeichnung Grepilloux‘, wodurch 
dessen Wirken im Interesse der kirchlichen Kolonialmacht seiner Meinung 
nach besonders deutlich hervortritt (Christensen 1997 ed.: 65).  Robert Holton 
betrachtet demgegenüber Grepilloux' Unfähigkeit, andere kulturelle 
Wertmaßstäbe als die eigenen zu respektieren sowie seinen ungebrochenen 
Willen, den eigenen Maßstab als den einzig gültigen zu postulieren, wodurch 
auch in Holtons Analyse der koloniale Aspekt in der Figurenentwicklung eine 
tragende Rolle spielt (Holton 1997: 75).  Bill Brown wiederum versteht die 
Tagebuchaufzeichnungen als einen Verweis zu offiziellen Schriften 
verschiedener Kirchen im kolonialen Amerika über ihre großen Missionserfolge 
unter den Indianern (Bill Brown 1991: 23).  Louis Owens erkennt schließlich 
in den immer wiederkehrenden Referenzen zum paradiesischen Garten, in 
dem die Salish lebten und nur darauf warteten, durch die christliche Lehre 
vervollkommnet zu werden (S 40), Parallelen zum puritanischen Glauben der 
ersten Siedler, die darauf hofften, in der neuen Welt einen Garten Eden 
erbauen zu können (Owens 1989 b: 243).62 
Im anschließenden sechsten Kapitel werden dann die Begebenheiten 
während des Festes, welches zu Ehren Archildes Rückkehr gegeben wird, 
geschildert (S 60-75).  Bei diesem Fest werden zunächst nach altem Brauch 
verschiedene Geschichten erzählt, bevor Modeste, Archildes Onkel, als Letzter 
das Wort ergreift (S 69-74).  Modeste erinnert in seiner Erzählung, wie Father 
Grepilloux zuvor in Kapitel 5, an den Anfang der Missionsarbeit im Tal und 
erläutert dem anwesenden Archilde, warum die Salish die Mission wollten und 
warum sie große Entbehrungen und Verluste auf sich genommen haben, um 
Missionare in ihr Tal zu bringen.  Durch den Bericht wird deutlich, dass die 
Salish zwar die Missionare zu sich einluden.  Jedoch haben sie keine neue 
Religion gesucht, wie Grepilloux glaubt, sondern bedurften eines Mittels, um 
ihre verlorene regionale Macht gegenüber den benachbarten Stämmen 
zurückzugewinnen.  Entsprechend groß ist die Enttäuschung der Salish über 
die Veränderungen seit der Aufnahme der Missionsarbeit, deren Hoffnung auf 
Wiedererstarken des Stammes durch die Katholisierung sich nicht erfüllte 
(„Now some Indians came to us from the East. [...]  They were the ones who 
                                          
62 Interessant ist in diesem Zusammenhang auch der Hinweis von Birgit Hans, dass 
sich D'Arcy McNickle in der Romanfassung von 1936 wesentlich kritischer mit dem Traum vom 
irdischen Paradies auseinander setzt, als er es in der früheren Manuskriptversion tat (vgl. Hans 
1992: 187-189).  Auch in seinem dritten Roman Wind from an Enemy Sky thematisiert McNickle 
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told us about the black-robe Fathers.  We must send for them.  The Fathers 
would help us to be strong.  They had a power, a Somesh [...]  If they brought 
it to us we would be strong again.  [...]  We thought they would bring back the 
power we had lost – but today we have less.“ S 71-74).63 
In der direkten Abfolge der Kapitel 5 und 6 werden so zwei mögliche 
historische Betrachtungsweisen und Bewertungen zur Missionierung der 
Salish präsentiert, die sich nicht nur im Inhalt, sondern auch in ihrer Form 
unterscheiden (vgl. William Brown 1996: 69-84; Doss 1996: 53-68; Purdy 
1990: 46-51).  Sie sind die auffälligsten Beispiele historiografisch 
metafiktionalen Schreibens im Roman, die durch ihre figurellen 
Repräsentanten die Widersprüchlichkeit der Geschichtsbilder aus der Sicht 
der Missionare und der Salish darbieten.  Interessant ist in diesem 
Zusammenhang der von Laird Christensen vorgelegte Vergleich, wie sich 
Begegnung zwischen den Salish und westlichen Siedlern bzw. Missionaren 
nach der Quellenlage zugetragen hat und wie sie von D'Arcy McNickle im 
Roman gestaltet wurde.  Christensen gelangt zu der Überzeugung, dass die 
Adaptation im Roman die Funktion besitzt, den Konflikt zwischen den 
unterschiedlichen Erwartungen der Salish und der Missionare noch deutlicher 
hervortreten zu lassen (vgl. Christensen 1997 ed.: 58 f.).  Die 
Gegensätzlichkeit der Berichte fordert den Leser auf zu prüfen, wie glaubhaft 
die vorliegenden historischen Quellen zur Missionsgeschichte der Indianer 
Nordamerikas tatsächlich sind, da sie zumeist nur die Sichtweise der 
Missionare wiedergeben.  Die Gegenüberstellung der Berichte fungiert damit 
auch in Robert Holtons Auffassung als Signal, jegliches Wissen zur 
Missionierung der nordamerikanischen Stämme kritisch zu hinterfragen und 
die Fiktionalität der vorliegenden Geschichtsberichte zu erkennen.  Denn 
darin ist weder die indianische Perspektive auf die Ereignisse berücksichtigt 
                                                                                                                         
die Unfähigkeit der Missionare, den Interessenkonflikt zwischen den Little Elk und der Mission 
zu erkennen, u. a. in der Figur des Reverend Welles (WES 47-52). 
63 Die drei Erzählungen, die Modestes Geschichte in Kapitel 6 vorausgehen (S 64-69), 
sind zum einen unterhaltend und bündeln die Leseaufmerksamkeit auf Modestes 
abschließenden Bericht.  Zum anderen aber beschreiben sie den Weg der zunehmenden 
Veränderungen im Stamm seit dem Eintreffen der Europäer in Nordamerika, wie auch Laird 
Christensen kommentiert: „McNickle presents the summoning of the Jesuits as a logical step in 
the Salish tradition of seeking innovations, and a remarkable sequence of tales told at Archilde’s 
homecoming feast fixes it within a historical pattern.  The first [...] recalls the acquisition of flint 
(S 64); the second describes the coming of [...] an iron axe (S 68), and the third [...] describes the 
acquisition of guns and, following that, the summoning of the priests.  Perhaps the devastating 
results of their experience with firearms should have warned the Salish about seeking other 
forms of European power, but the quickening disintegration of their regional influence left them 
desperate for change.“ (Christensen 1997 ed.: 59). 
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noch wird das koloniale Denken der Missionare analysiert, die in den 
Indianern hilflose Kinder sahen (vgl. Holton 1997: 70). 
Diese Veränderungen und der daraus resultierende Konflikt zwischen 
der Mission und den Salish wird ab Kapitel 12 an Catharines 
Lebensgeschichte konkretisiert, weshalb John Lloyd Purdy bereits 
kommentierte, dass die Mutterfigur eine fokussierte und individualisierte 
Sichtweise auf die Begegnung zwischen Nichtindianern und Salish wiedergibt 
(Purdy 1990: 41).  Die nachfolgenden Kapitel schildern zunächst den 
Jagdausflug und die Ereignisse, die zum Doppelmord von Louis Leon und dem 
Wildhüter Dan Smith führen.  Dieser Mord des Wildhüters beschwört für 
Catharine eine Krise herauf, an der zum einen nochmals die sich 
widersprechenden Erwartungen der Missionare und der Salish an die 
Katholisierung der Salish abgelesen werden können.  Zum anderen können an 
dieser Ereignisfolge aber auch die Sinnwidrigkeit der katholischen 
Glaubenslehre für das Leben der Familienklane im Stamm erkannt werden. 
 
Catharines Mord am Wildhüter Dan Smith und dessen Folgen 
Catharine hält, nachdem sie den Wildhüter im Affekt erschlagen hat (S 127 f.), 
zunächst nicht inne, um zu begreifen, was sie getan hat.  Sie versucht 
zunächst noch einmal alles, um die Seele ihres Sohnes Louis doch noch vor 
der Hölle zu retten.  Sie fleht Archilde an, nachdem sie gemeinsam den 
Leichnam des Wildhüters versteckt haben (S 130), ihr zu helfen, Louis‘ 
Leichnam nach St. Xavier zurückzubringen, damit er auf dem Friedhof 
bestattet werden kann („The old lady’s thoughts flew this way and that.  She 
could not let this thing be done.  Never in her lifetime had people been buried 
in the old way.  The Fathers had made a special ground and the dead who 
were not brought there were unhappy.  Their souls were tortured.  She could 
not let this happen to Louis.“ S 129).  Archilde stimmt nach Widerständen zu, 
und so transportieren sie den Leichnam gemeinsam durch den beginnenden 
Schneefall nach St. Xavier zurück.  Nach drei Tragen langen sie dort völlig 
entkräftet an (S 130-134).  Louis‘ Leichnam wird auf dem Friedhof bestattet, 
und Catharine geht anschließend zur Beichte zu Father Jerome (S 263 f.). 
Im darauf folgenden Frühjahr aber beginnt Catharine, über die 
Tragweite ihrer Mordtat nachzudenken und sich der Konsequenzen 
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entsprechend ihrem Verständnis der katholischen Sündenlehre64 bewusst zu 
werden (S 168-176).  Ihr Nachdenken überschreitet dabei zunächst die 
Grenzen der Mordtat und gibt ihr, und auf diese Weise auch den Leserinnen 
und Lesern, Einblick, wie Catharine die Frau werden konnte, die sie im 
Eingangskapitel war: eine traditionelle Salish nach außen und eine 
katholische Christin nach innen. 
Der Schlüssel hierzu liegt in ihrer Schulbildung verborgen, die sie 
zwischen dem vierzehnten und zwanzigsten Lebensjahr von den Nonnen des 
Ordens Sisters of Providence erhielt (S 168-172).  Die Nonnen hatten ihr 
während ihrer Ausbildung viele Dinge, technische Erfindungen und 
Werkzeuge der westlichen Welt gezeigt.  Catharine hatte alles mit Interesse 
betrachtet und fasziniert erprobt (S 170).  Gleichzeitig erkannte sie aber 
bereits, dass die Neuerungen, welche die Nonnen sie lehrten, in vieler Hinsicht 
ihrer traditionellen Lebensweise widersprachen, weil sie zum Beispiel einen für 
die Salish unverständlich hohen Arbeits- und Zeitaufwand erforderten.  
Manche der Dinge erwiesen sich sogar als gänzlich unsinnig, weil 
beispielsweise niemand unter den Salish außer den Schulabgängerinnen das 
Lesen und Schreiben beherrschte: 
 
She had watched the strange women sweep a floor with rush 
brooms.  She had seen them wring a cloth out of water and wash 
away the black footmarks where the carpenters had walked after a 
rain.  These were curious activities.  It seemed that you could not 
live in a house as you lived outdoors or in a tepee.  The outdoors 
cleansed themselves and so did a tepee.  You moved it and the dirt 
fell out.  Besides you did not mind a little dirt.  [...]  Then it seemed 
that there were only certain ways in which she could speak to the 
Sisters or to her friends, certain ways of eating, certain ways of 
opening the door when someone rang the bell, and certain ways of 
sitting down and saying nothing when visitors came.  Beyond all 
this was the mystery of books and of writing to her friends who 
couldn’t read. (S 169-171) 
 
In diesen Erinnerungen wird sich Catharine erstmals bewusst, dass sie 
sich schon als junges Mädchen den erzieherischen Forderungen der Nonnen 
                                          
64 Der nachfolgende Gebrauch der Termini ‚Schuld‘ und ‚Sünde‘ soll nicht implizieren, 
dass es in den Stämmen keine Normen gegeben hätte, die Schuld und Strafe geregelt hätten.  
Vielmehr geht es darum zu zeigen, dass es im Unterschied zu vielen indigenen Traditionen, 
welche die Strafe als Mittel der Stärkung der Gemeinschaft betrachteten und hierdurch die 
Wiederaufnhame des schuldig gewordenen Individuums in die Gemeinschaft zu fördern 
suchten, das katholische Sündenverständnis nur die Sünde sieht und für so genannte schwere 
Sünden zudem keine Vergebung oder Bestrafung erlaubt.  Der Sünder bleibt ein Sünder und 
kann nicht in die Gemeinschaft zurückkehren, wodurch die Gemeinschaft letztlich im 
Verständnis der Salish geschwächt wird (vgl. Sitzler-Osing / van den Beld [u. a.] 1999: 572-586. 
 93
widersetzt hatte.  Catharine war zwar bereit gewesen, neue Dinge 
auszuprobieren, aber sie war nicht willens, dafür mit den alten Traditionen zu 
brechen, wie es die Priester auch jetzt noch, Jahre später, verlangten („At High 
Mass one of the Fathers would sometimes turn his sermon upon ‘pagan 
beliefs‘ and he would get very angry about it.  He would say that whoever 
clung to them would burn in hell forever.  When he spoke like that the old lady 
would pretend that she did not hear, because it made her feel sad to be told 
that the past was evil.“ S 174).  So wie die Salish die Missionare in ihr Tal 
einluden und hofften, mit der Christianisierung ein Mittel zu erhalten, um 
ihren Stamm wieder stark und regional bedeutsam zu machen, so durchlief 
Catharine die Schulbildung um zu erfahren, was es mit den Dingen der 
westlichen Alltagskultur auf sich hat.  Den Erwartungen der Nonnen aber, die 
traditionelle Lebensweise der Salish aufzugeben und die westliche 
Alltagskultur (wohl im Sinne des bürgerlichen Ideals des cult of domesticity65) 
zu übernehmen, hatte sich Catharine widersetzt, ohne sich aber damals über 
die Gründe für ihren Widerstand bewusst zu sein („The Sisters had taught her 
many arts but they had not quite taught her to be interested in using them.  
Possibly there was a deeper reason for her neglect, but on the surface that was 
what she felt.  It was nice to do those things just to find out what they were 
like; but as for doing them every day until she died, that was just a nuisance.“     
S 171; HdV). 
Da Catharine die Ursache für ihre Gegenwehr offenbar nicht selbst 
durchschaut, fordert der Autor indirekt seine Leserschaft auf, die Gründe 
selbst zu erschließen und sich damit der Tragweite der Veränderung bewusst 
zu werden, die ein Wandel der Alltagskultur herbeiführen kann.  Es wird 
hierdurch verständlich, dass die Schulbildung der Mädchen das Ziel hatte, sie 
nicht nur katholisch zu erziehen, sondern auch kulturell zu assimilieren, um 
                                          
65 Der cult of domesticity beschreibt eine frauenpolitische Epoche im 19. bis frühen 20. 
Jahrhundert, die das Heim als den Hort der Frau pries und der Frau innerhalb dieses Bereichs 
wichtige nährende Funktionen für den Ehemann und die Kinder der Familie zuschrieb.  Das 
Ideal, das zunächst wohl deshalb entstand, um Frauen nach dem Ende des Revolutionskrieges 
und erneut nach dem Ende des Bürgerkrieges aus dem gesellschaftlichen Leben zu verbannen 
und den heimkehrenden Männern ihre Positionen in Wirtschaft und Politik zu sichern, 
entpuppte sich später als Nische.  Denn unter dem Mantel ihrer Berufung als Hüterinnen der 
Familie konnten die Frauen nationale Organisationen schaffen, die in den USA wesentliche 
Reformen zum Ende des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts bewirkten (z.B. hinsichtlich 
der Kinderarbeit, des Verbots alkoholischer Getränke, der städtischen Hygiene etc.; vgl. 
Leloudis 1990: 260-275; Muncy 1994: 257-263).  Innerhalb der Indianerpolitik galt dieses Ideal 
zudem als Wegbereiter, um über die Resozialisierung der indianischen Frau die Akkulturierung 
des indianischen Mannes zu erwirken (Trennert 1994: 381-391).  Es ist deshalb anzunehmen, 
dass dem Erziehungsziel der Nonnen im Roman dieses Ideal zugrunde liegt. 
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damit den Stamm sukzessiv der westlichen Zivilisationsnorm anzugleichen.  
Dieses machtpolitische Interesse aber entsprach nicht den Erwartungen, 
welche die Salish mit der Missionierung oder der westlichen Schulbildung 
verbanden.  Die Nonnen konnten deshalb ihr selbst gestecktes Ziel nicht 
erreichen, wie Catharines Beispiel deutlich macht, die schon bald nach ihrer 
Heirat mit Max Leon beginnt, die sie gelehrten Techniken und Normen zu 
vernachlässigen, um sie später ganz aufzugeben (S 171-173). 
Dagegen hatte Catharine aber, wie sie in der Reflexion nach der Mordtat 
im folgenden Frühjahr erkennt, der katholischen Glaubenslehre und der 
Glaubenspraxis in ihrem Leben stets große Bedeutung beigemessen.  Dies 
mag zum einen daraus begründet sein, dass einige katholische Lehrinhalte 
denen gleichen, die auch für das soziale Zusammenleben der Salish wichtig 
waren.  Zum anderen gaben die katholischen Lehrmeinungen Catharine wohl 
aber auch eine Aufgabe und damit eine Orientierung in ihrem damals noch 
jungen Leben, die sie noch für sich bestimmen musste.  Catharine engagierte 
sich deshalb in kirchlichen Aktivitäten, wie sie es in ihren Erinnerungen 
wiedergibt: 
 
She had been loyal to the Church.  There had been a period of her 
life, just before her marriage, when she had been intensely devoted 
to it.  She went to early Mass and to Confession every day, she was 
always on hand when the Sisters went to clean and decorate the 
Church and altar and she would beg to be given the hardest tasks. 
[...]  So strongly was she attached to the Church that only recently, 
when age had come upon her, she could have given up or forgotten 
most of what she had learned under the Sisters; but she could not 
have existed without the Church.  If that had been taken away she 
really would have felt struck to earth. (S 173 f.) 
 
Mit der Mordtat aber beginnen einige dieser Glaubensinhalte eine neue 
Bedeutung zu erlangen, weil Catharine die katholische Sündenlehre stets 
ausdrücklich beachtet und ihr hierdurch eine verhaltensregulierende 
Funktion in ihrem Leben zugebilligt hatte („Sin had become a mighty thing in 
her mind.  Since childhood she had been meticulous about confessing the 
least, venial transgression; the commission of a mortal sin terrified her.“ S 
175).  Ihr Verständnis der Sündenlehre spricht sie nun nach der Mordtat 
schuldig, ohne die Möglichkeit einer Vergebung einzuräumen, wie es nach den 
Aussagen der katholischen Kirchenväter Augustinus und Tertullian 
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tatsächlich auch ist.66  Ein Mord ist in ihrem Denken zu schwerwiegend, als 
dass der Priester noch immer innerhalb des Bußsakraments die 
Schlüsselgewalt besäße, sie von ihrer Schuld zu lösen.67  Catharine hat damit 
die Lehre der katholischen Kirche so sehr in ihrem Leben verinnerlicht, dass 
die lehrtheologischen Aussagen der katholischen Kirche zur Sünde für sie 
nunmehr lebensentfremdend werden.  Sie belassen sie in ihrer Schuld und 
weisen ihr keinen sinnvollen Ausweg, sodass Catharine nicht einmal die 
Trauer um ihren Sohn Louis nennt, die sie zu der Mordtat trieb, um sich zu 
rechtfertigen.  Das Motiv für die Tat verblasst in Catharines Denken 
angesichts der für sie unverrückbaren Aussage der katholischen Kirche zur 
Sünde durch Mord: 
 
And then this thing happened.  She confessed her crime, but before 
that she had already decided that she would have to go to hell.  It 
was the end of her long efforts to keep her sons and herself living in 
grace.  She accepted it and she did not want to be told that 
absolution was possible.  No, that was asking too much. (S 175) 
 
Catharines Konfliktsituation wird zusätzlich verschärft, weil Priester 
Jerome nach ihrer Beichte von ihr verlangt, sich den Behörden zu stellen und 
sich damit dem westlichen Rechtssystems zu beugen.  Der Priester, von dem 
gesagt wird, dass er selbst dogmatisiert („He was dull; he neither scolded nor 
exhorted; he dogmatized.“ S 263), ermahnte Catharine jedoch nicht nur 
wiederzukommen, um weitere Instruktionen zu erhalten, sondern verlangte 
auch, dass Archilde zu ihm geschickt wird, damit auch der Sohn seine 
Pflichten gegenüber der Kirche und den öffentlichen Behörden erfüllte (S 263 
f.).  Diese Forderungen des Priesters machen zwei Dinge deutlich.  Zum einen 
lässt sich an ihnen ablesen, dass die katholische Mission das westliche 
Rechtssystem stützt und es hierdurch zu einer Verflechtung von Religion und 
Rechtsverständnis kommt, wie sie auch rechtsgeschichtlich nachgewiesen ist 
(vgl. Hattenhauer 1994: 105-109).  Zum anderen ist zu bemerken, dass die 
                                          
66 Ein Mord zählte in der Alten Kirche (u. a. bei Augustinus oder Tertullian) neben 
Ehebruch und dem Götzendienst als Abfall vom Glauben zu den nicht vergebbaren Todsünden.  
Die Schuld, die ein Mensch durch diese Taten auf sich geladen hat, bleibt stets an dem 
Menschen haften, weil er oder sie im Moment der Tat das erfüllte Sein in Gott aufgegeben hat, 
um sein innersten Wesen durch die Sünde zu erniedrigen.  Der Sünder entzieht sich damit im 
Moment der Tat bewusst der Liebe Gottes, die ihn von dieser Sünde abgehalten hätte (vgl. 
Sitzler-Osing/ Knierim/ Schreiner [u. a.] 2001: 390). 
67 Eine Sündenvergebung im Rahmen des Bußsakraments setzt diese Schlüsselgewalt 
voraus und sie ist in Augustins und Tertullians Schriften für eine schwere Sünde nicht mehr 
gegeben (vgl. Sitzler-Osing/ Knierim/ Schreiner [u. a.] 2001: 390). 
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katholische Kirche und ihre Repräsentanten die Situation der Salish in ihrer 
Komplexität zwar nicht verstehen, dennoch aber bestrebt sind, ihre 
Moralauffassung den Salish aufzudrängen.  Denn bei genauer Prüfung wird 
deutlich, dass Catharines Mord nach der traditionellen Rechtsprechung vieler 
Stämme keine Verfehlung darstellt.  Dort musste ein sinnloser Tod wie der, 
den Louis erleidet, durch die Familie des Ermordeten gerichtet werden und 
endete mit großer Wahrscheinlichkeit in der Tötung der Mörders.  Catharine 
hat deshalb im Rechtsverständnis der Salish lediglich eine geringe Schuld auf 
sich geladen, wenn sie nicht sogar als schuldfrei anzusehen ist (vgl. 
Niethammer 1977: 165-169).68 
Die Sinnwidrigkeit der Erwartungen, die der Priester stellt, und der 
unlösbare Konflikt, dem sich Catharine hierdurch gegenübersieht, führen 
dazu, dass Catharine beginnt, der Kirche fernzubleiben (S 176).  Sie wendet 
sich wieder den alten religiösen Stammestraditionen zu, weil hier nach ihrer 
Auffassung noch immer Vergebung möglich ist.  Während der 
Sommerzeremonie bittet sie darum, nach den alten Traditionen der Salish für 
ihre Mordtat ausgepeitscht zu werden, weil, wie auch Laird Christensen 
erläutert (Christensen 1997 ed.: 61), nach diesem Brauch ihre Schuld 
anschließend getilgt ist und nicht, wie im katholischen Sündenverständnis, 
weiter an ihr haften bleibt („[Catharine:]  ‚In the old days you were whipped 
and no one spoke of it again.  The heart was free.  I have asked this to be done 
to me.“ (S 207).69  Tatsächlich erlebt Catharine, nachdem sie ausgepeitscht 
wurde, eine innere Befreiung.  Sie kann in derselben Nacht erstmals nach 
vielen Nächten, die sie in Unruhe und mit quälenden Alpträumen verbrachte, 
wieder ruhig schlafen (S 211).  Während der Vorbereitungen zum 
                                          
68 McNickle hat eine ganzen Reihe von Beispielen in den Text eingearbeitet, welche die 
Unvereinbarkeit der beiden rechtlichen Normen untermauern, wie z.B. Archildes Inhaftierung 
nach dem Doppelmord in den Bergen, obwohl er keinen der beiden Morde begangen hat (S 149-
156) oder auch seine erneute Inhaftierung, nachdem Elise den Sheriff getötet hat  (S 296 f.).  
Auch Louis‘ Pferdediebstahl erhält auf der Grundlage des Salishrechts eine neue Bedeutung, 
denn Louis Owens kommentierte bereits: „Louis, after all, has committed no crime according to 
his people’s hereditary values.  He has stolen horses from the enemy, an act once honored by 
his ancestors, and he has shot a young doe which will be more tender than one of the old 
antlered bucks prized by white hunter.“ (Owens 1989 b: 243). 
In diesem Zusammenhang mag es hilfreich sein zu ergänzen, dass erst 1885 mit dem 
Major Crime Act auch die indigene Bevölkerung unter die Rechtssprechung der Bundesregierung 
fiel.  Zuvor sprachen die Stämme selbst Recht, wodurch auch der Stammeszusammenhalt noch 
immer erhalten blieb.  Der Major Crime Act wurde von der indigenen Bevölkerung deshalb stets 
auch als ein Angriff auf ihre Souveränität und als einen Versuch der Bundesregierung 
verstanden, die Stammesstruktur aufzulösen (vgl. Gibson 1980: 439). 
69 Natürlich gibt es auch im Christentum Formen der körperlichen Züchtigung als Teil 
der Buße, wie zum Beispiel die Selbstgeißelung der Mönche oder auch das Fasten.  Allerdings 
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traditionellen Tanz am folgenden Tag bekleidet und bemalt sie ihren 
Enkelsohn Narcisse mit Stolz.  Sogar Archilde, der sie dabei beobachtet, spürt 
die innere Freude, die in Catharine zurückgekehrt ist: 
 
[Catharine] too was occupied, making Narcisse ready.  Watching 
her, Archilde felt suddenly happy.  She was pleased with her duties 
in the way that only an old art or an old way of life, long disused, 
can please the hand and the heart returning to it. [...] Watching his 
mother’s experienced hands, he could guess how she had lived, 
what she had thought about in her childhood.  A great deal had 
happened since those hand were young, but in making them work 
in this way, in the way she had been taught, it was a little bit as if 
the intervening happenings had never been. (S 215) 
 
Jedoch wird auch Catharine letztlich keine Unabhängigkeit in der 
Bewältigung ihrer Konfliktsituation innerhalb der starren 
Rahmenbedingungen gestattet, die das Reservatsleben und die dort agierende 
Missionsmacht vorgeben.  Ihr Mord an Dan Smith ist zwar nach den Regeln 
der Salish gesühnt, nicht aber nach dem Rechtsverständnis der westlichen 
Welt, welches durch Father Jerome von ihr eingefordert wird.  Catharine muss 
noch immer befürchten, für ihre Tat belangt zu werden, weil der Priester 
weiter Archilde bedrängt, um ein Geständnis von ihm zu erhalten (S 263-265).  
Diese Befürchtung erweist sich als zutreffend, weil Archilde dem Druck des 
Priesters nicht standhält und dem Indianeragenten Mr. Parker schließlich die 
Ereignisse schildert, die zum Doppelmord führten (S 269 f.). 
Catharines Erkrankung und Sterben in Kapitel 30 bis 32 müssen 
deshalb als ein besonderer Weg verstanden werden, auf dem sie einerseits ihre 
Rückkehr zu den indianischen Traditionen vollendet, wie Purdy argumentiert 
(Purdy 1990: 64-66, 72-74).  Andererseits entzieht sie sich so gänzlich dem 
Einfluss der Kirche und einer möglichen juristischen Verfolgung.70  
Bezeichnenderweise verlangt sie deshalb noch auf dem Totenbett, dass sich 
ihr kein Priester nähert („‘No priest!‘“            S 259).71  Doch auch Catharine 
                                                                                                                         
kann durch körperliche Züchtigung keine Vergebung für eine schwere Sünde erlangt werden 
(vgl. Wißmann/ Welten/ Jacobs [u. a.] 1981: 430-496, insbesondere 452-456, 458 bis 465). 
70 Ich kann mich deshalb auch nicht Roseanne Hoefels Argumentation anschließen, die 
Catharine als Befreierin ihrer Selbst und der Salish hervorhebt (vgl. Hoefel 1998: 50).  Die 
Frauengestalten verdienen Aufmerksamkeit und Hoefel unterstreicht zu Recht in ihrem Aufsatz 
deren Rolle als „subversive change agent[s]” (ebd. 45).  Jedoch sind die Lebenswege aller von 
Hoefel erörterten Frauengestalten (Catharine, Agnes, Elise) zunehmend durch 
Rahmenbedingungen kontrolliert, die die weiteren Entwicklungswege der Figuren maßgeblich 
bestimmen oder letztlich eingrenzen.  Von einer Freiheit des Individuums oder einer Befreiung 
des Stammes kann deshalb m. E. nur mit Einschränkung gesprochen werden. 
71 Catharines Forderung, dass sich ihr kein Priester nähert, ist aber zugleich auch Teil 
ihres Weges, den sie abschreiten muss, damit sie die Forderungen ihres wiederkehrenden 
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ist es nicht vergönnt, ihren Wunsch erfüllt zu sehen.  Archilde glaubt 
zunächst nicht, dass seine Mutter vor ihrem Tod tatsächlich keinen Priester 
sehen will und holt daher Priester Jerome, der hiernach Catharine nicht mehr 
von der Seite weicht (S 261-265, 273-275).  Selbst nachdem Archilde sein 
Missverständnis erkennt und den Priester bittet, seiner Mutter den letzten 
Wunsch zu erfüllen, ist die Intervention des Priesters nicht mehr zu 
verhindern (S 274).  Archildes Geständnis bei Mr. Parker hat zudem zur Folge, 
dass auch der Indianeragent Catharines Sterbelager aufsucht, um zu 
versuchen, noch vor ihrem Tod eine Aussage über die Ereignisse in den 
Bergen zu erhalten (S 270). 
Catharine bleibt so buchstäblich noch auf dem Sterbelager eine der 
eingekreisten Indianer entsprechend des Romantitels The Surrounded und 
kann nur durch den Tod dem Einfluss der katholischen Kirche und einer 
strafrechtlichen Verantwortung entrinnen.  Es wird offenkundig, dass die 
Dogmen, die Catharine über so viele Jahre eine Lebenshilfe waren, sich in 
ihrer Verabsolutierung letztlich als lebensfremd erweisen, weil sie Catharine in 
eine Hoffnungslosigkeit treiben, in der ihr nur der Tod als letzte 
Fluchtmöglichkeit bleibt.  Der Kreis der Fremdbestimmung durch den Einfluss 
der Missionsarbeit schließt sich so erneut um die Salish. 
 
 
II.1.3.3. Die katholische Erziehung als Ursache eines lebensbehindernden 
Furchtempfindens: Der Identitätskonflikt Mike Leons 
Die dritte Konfliktsituation in The Surrounded, in welchem der Einfluss der 
christlichen Religion auf das indianische Selbstbild thematisiert wird, ist die 
des Jungen Mike.  Mikes Konflikt wird durch drastische katholische 
Erziehungsauffassungen begründet, als der Junge für ein Vergehen auf der 
Missionsschule über achtzehn Stunden eingesperrt wird (S 186-191).  
Anschließend ist er nicht mehr er selbst.  Er fürchtet die Schatten des Tages 
und die Dunkelheit der Nacht, schläft unruhig und nässt wieder ein (S 187).72 
                                                                                                                         
Traumes erfüllt (S 209).  In diesem wurde ihr gesagt, dass sie nur in den indianischen Himmel 
komme, wenn sie sich gänzlich vom Einfluss der Kirche trennt.  John Lloyd Purdy erörterte 
bereits auf eindrucksvolle Weise, wie Catharine diesen Traum in den letzten Wochen ihres 
Lebens tatsächlich durchlebt (vgl. Purdy 1990: 64-66, 72-74).  Darüber hinaus scheint die 
Auffassung, wie ihn Catharines Traum bezeugt, unter den Indianern durchaus weit verbreitet 
gewesen zu sein.  Denn auch Christopher Vecsey berichtet hiervon in seiner Abhandlung zu den 
religiösen Auffassungen der Chippewaindianer, die uns später noch im Zusammenhang mit 
Louise Erdrichs Romanwerk interessieren werden (Vecsey 1983: 69). 
72 Die aufgezwungene Schulbildung indianischer Kinder, die oft genug gegen ihren 
Willen auf Internats- und Missionsschulen gebracht wurden und dort unter brutaler 
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Im Roman wird von Beginn an signalisiert, dass die Figur Mike 
thematisch eng mit den Identitätskonflikten von Archilde und Catharine 
verknüpft ist.  Dies geschieht innerhalb des Handlungsverlaufs, weil Narcisse 
Mikes Probleme mit den Priestern frühzeitig gegenüber Archilde erwähnt 
(„[Mike:] ‘Huh.  Those Fathers don’t know much!‘ Mike would not explain 
further what he meant but he was positive about meaning what he said.  
Narcisse had to explain. ‚[The Priests] called him Little Lord Jesus in school 
because he won’t cut his hair.  He thinks he’ll be chief if he don’t cut it off.’ “ S 
13 f.; SeO).  Aber auch die Figurenkonstellation realisiert die thematische 
Verknüpfung, denn Catharine, Archilde und Mike bilden eine Generationsfolge 
aus Großmutter, Sohn und Enkelsohn, die die Fortsetzung des Themas in 
Narcisse und Mike bereits impliziert. 
Mikes Identitätskonflikt weist gegenüber denen von Archilde und 
Catharine aber einen Unterschied auf, weil Mike im Gesamtverlauf des 
Romans nie allein, sondern stets gemeinsam mit seinem Bruder Narcisse 
auftritt.  Dies beginnt bei der Vorstellung der Brüder in Kapitel 1, als Archilde 
und Catharine die Jungen beim Baden beobachten (S 2) und setzt sich über 
verschiedene Unternehmungen fort, bei denen die Jungen Archilde begleiten 
(zum Beispiel beim Bemalen eines Hutes, S 23-25, oder beim Angeln, S 77-
79).  Die Paarung der Jungen, die bereits seit dem dritten Kapitel wie Zwillinge 
auftreten,73 kann zunächst als ein Hinweis auf die Mythologie der Salish 
verstanden werden.  Dort nämlich vollbringt Coyote, auf den sich den 
Legenden zufolge die Salish gründen, seine Abenteuer zumeist gemeinsam mit 
dem Fuchs, der ihn aus mancher Not befreit und sogar vom Tod 
wiederzuerwecken vermag, sodass sie eine mögliche Zwillingskonstellation 
einnehmen, die für viele Mythen nordamerikanischer Stämme charakteristisch 
ist (vgl. Fahey 1974:   3 f.). 
                                                                                                                         
Gewaltausübung sowie sexuellem und physischem Missbrauch der Lehrkräfte zu leiden hatten, 
ist eine solch dramatische Erfahrung für die Indianer Nordamerikas, dass eine entsprechend 
große Zahl indianischer Autoren sie thematisiert.  Es können deshalb hier nur einige 
ausgewählte Beispiele genannt werden und ich möchte stellvertretend auf Louise Erdrichs 
Gedicht „Indian Boarding School: The Runaways“ (1984), die Kurzgeschichten „As It Was in the 
Beginning“ (1913) von E. Pauline Johnson, „School Off the Reservation“ (1942) von Don C. 
Talayesva, „The Snakeman“ (1979) von Luci Tapahonso, „The Woman Who Fell From the Sky“ 
(1994) von Joy Harjo und „The Prisoner of Haiku“ (1992) von Gordon D. Henry, Jr., auf John 
Fires [Lame Deer] Autobiografie Lame Deer Seeker of Visions (1969), die Figur der Mrs. Edwards 
in Louis Owens Roman Dark River (1972) und N. Scott Momadays Protagonist Locke Setman in 
The Ancient Child (1989) aufmerksam machen. 
73 Den Reigen der Kinder komplettiert die Schwester Annie, die nach Jahren genau 
zwischen Narcisse und Mike rückt (S 15).  Sie tritt aber im Verlauf der Handlung zurück, 
sodass Mike und Narcisse schon ab dem dritten Kapitel wie Zwillinge auftreten. 
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Die Gegenüberstellung von Mike und Narcisse wird aber auch zu einem 
Hinweis für den in Mikes Identitätskonflikt problematisierten Einfluss der 
katholischen Mission, wenn auf die Namen der Jungen geachtet wird.  Das 
Signal, den Sinngehalt zu erschließen, erfolgt durch Narcisses Namen, der im 
indianischen Kontext absonderlich wirkt und in dieser Befremdung ein 
Achtungszeichen ist, auf den Namen zu achten.  Narcisses Name verweist 
einerseits auf die griechische Sage, in der Narziss der Selbstliebe erliegt (vgl. u. 
a. Adams/ Williams 1995: 1), wobei in der mittelalterlichen katholischen Lehre 
die Selbstgerechtigkeit als Ausdruck der Selbstliebe zu den schweren Sünden 
zählte.74  Andererseits kann der Name auch als ein Hinweis auf die 
Salishgeschichte gelesen werden.  Denn einer der beiden Salish, der 1831 
während der ersten Expedition, die dem Ziel folgte, katholische Missionare 
zum Stamm zu bitten, verstarb, wurde unter dem Namen Narcisse in St. Louis 
beerdigt (vgl. Fahey 1974: 64). 
Die Erschließung des intertextuellen Verweises in Narcisses Namen 
führt jedoch zunächst zu keinem sinnvollen Ergebnis für das Verständnis von 
Mikes Konflikt mit den Priestern, weshalb sich die Leser auch Mikes Namen 
zuwenden und hinter diesem eher alltäglichen Namen nun auch den 
intertextuellen Verweis zur biblischen Gestalt des Erzengels Michael 
erschließen werden.  Der Erzengel gilt nach katholischer Lehre als der 
Beschützer der Kirche und ihr Verteidiger gegen alles Üble (vgl. insbesondere 
Apk 12, 7-9; Mann/ Grötzinger/ Böcher [u. a.] 1982: 614;  Bauer/ Dümotz/ 
Golowin 1991: 213).  Da Mike noch ein Kind ist, werden der Figur neben 
diesen Attributen, die von der Gestalt des Erzengels abgeleitet werden können, 
weitere kindliche Eigenschaften zuerkannt: eine Reinheit im Glauben und eine 
besondere Schutzbedürftigkeit. 
Bei der Beschäftigung mit der biblischen Erzengelfigur kann aber auch 
abgelesen werden, dass mit Mike und Narcisse zwei Figuren auftreten, die 
jeweils eine Seite der spirituellen Bedeutung des Erzengels Michael 
einnehmen:  Mike repräsentiert figurell das Gute, das im steten Kampf mit den 
Dämonen des Bösen (Selbstsucht, Eitelkeit als intertextueller Verweis in 
Narcisses Namen) steht, diese zu überwinden sucht, aber nur in der 
Auseinandersetzung mit dem Bösen sich selbst zu definieren vermag.  Das 
                                          
74 Diese Auffassung beruhte auf den Auslegungen zu u. a. Röm. 1, 28-31; Gal 5, 19-23; 
Kol 3, 5-9.  Der Glaube dagegen verlangte den Verzicht auf Selbstgerechtigkeit, weil der 
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Gute und das Böse gehören zusammen, weshalb Mike und Narcisse im 
Gesamtverlauf des Romans einerseits unzertrennlich wirken, andererseits 
aber auch fortwährend im Streit liegen (S 13, 24, 111).  Dennoch wäre aber 
aufgrund der Namen zu erwarten, dass es Narcisse ist, der die rigiden 
Erziehungsmethoden an der Missionsschule zu ertragen hätte.  Es ist aber 
ironischerweise das Kind mit dem Namen des Schutzpatrons der Kirche, Mike, 
welches unter der katholischen Erziehung leiden wird. 
Mike und Narcisse treten im Handlungsverlauf zunächst nicht in den 
Vordergrund und werden im Eingangskapitel lediglich als Archildes Neffen 
vorgestellt (S 10).  Ihre thematische Funktion hinsichtlich der 
Auseinandersetzung mit dem katholischen Einfluss auf die Salish wird erst 
explizit ausgeführt, als Max seine Enkelsöhne am Ende des Sommers, in 
welchem Archilde heimgekehrt war, mit einer List zur Missionsschule 
zurückbringt (S 109-111).  Diese Szene, als die Jungen gezwungen werden, 
wieder auf die Missionsschule zu gehen, und in ihrer Not, dorthin zu müssen, 
sich mit Schimpfen, Schlägen und einer Prügelei gegen die Rückkehr wehren 
(S 111), ist ein wichtiges Signal, dass von der Missionsschule ein Einfluss auf 
die Jungen ausgeübt wird, dem sie offensichtlich nicht gewachsen sind.  Dies 
bestätigt sich, als Mike und Narcisse ein Jahr später von der Schule für die 
Zeit der Ferien nach Hause zurückkehren (S 186).  Mike hat sich im letzten 
Schuljahr verändert.  Er ist verschüchtert, und Archilde gelingt es nur aus 
Andeutungen und Erinnerungen an seine eigene Schulzeit, den Vorfall zu 
rekonstruieren, der zu Mikes Angstgefühlen führte (S 188). 
Mike war danach an der Missionsschule zunächst einer jener Jungen, 
deren Selbstbewusstsein den strengen Erziehungsmethoden der Priester über 
lange Zeit standhielt.  Als er aber mit einem anderen Jungen eine Wette 
abschloss, dass er sich trauen würde, die Hostie zu zerkauen, die er beim 
Abendmahl während der Frühmesse erhalten würde und dies nach dem 
Erhalt der Hostie tatsächlich auch tut, wird er für diesen wissentlichen Frevel 
über achtzehn Stunden in eine dunkle Kammer gesperrt (S 188-199).75  Mike 
ist während dieser Zeit vollkommen isoliert und er erleidet dort, auch weil ihm 
                                                                                                                         
„Versuch der Selbstgerechtigkeit [...] letztlich ein Versuch [ist], sich Gott gleichzustellen.“ (Mehl 
1961: 1674). 
75 In der katholischen Kirche wird nach der Transsubstantiationslehre von der 
Realpräsenz des Gekreuzigten in den Abendmahlselementen ausgegangen.  Das Zerkauen der 
Hostie entspricht daher einer frevelhaften Entweihung des Leibes Christi (vgl. Ström/ Delling/ 
Kretschmar [u. a.] 1977: 43-229, insbesondere 89-106, 134 f.; Hahn/ Markschies/ Angenendt 
[u. a.] 1998: 10-53, insbesondere 15-24, 40-42). 
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die Kammer als Begegnungsstätte mit dem Satan bekannt ist, schließlich 
einen körperlichen Zusammenbruch („At midnight everyone was asleep.  [...]  
Sometimes after midnight they were awakened by screaming.  The first cry 
merely awakened them, it was the second that set them trembling.  [...]  They 
could not imagine what had happened.  The cry echoed in their head and 
made them feel weak.“ S 190).  Erst danach wird Mike befreit und auf die 
Krankenstation gebracht. 
Für die anderen Schüler ist Mike anschließend stigmatisiert.  Sein 
Schreien kann für sie nur bedeuten, dass er in der Kammer vom Teufel 
heimgesucht wurde.  Die religiös-fanatische Erklärung, mit der die Schüler 
nach Mikes Zusammenbruch zu erklären versuchen, was in der Kammer 
vorgefallen sein mag, ist ein Spiegel, in dem abgelesen werden kann, welche 
Inhalte die Missionare die Kinder an der Schule lehren und welche Macht sie 
dadurch über die Kinder zu erlangen trachten.  Um das Selbstbewusstsein 
und den Stolz der indianischen Kinder zu brechen, werden die Kinder noch 
immer, wie schon in Archildes Kindheit, mit religiösen Erklärungen 
tyrannisiert, deren Wahrheitsgehalt für sie nicht nachprüfbar ist.  Diese Lesart 
wird an einem weiteren Vorfall bekräftigt, in dem von einem anderen Jungen 
berichtet wird, der ebenfalls in der Kammer eingesperrt wurde und später bei 
einem Unfall zu Tode kommt.  Denn aufgrund der religiösen Indoktrination an 
der Schule können sich die Jungen den Tod des Mitschülers nur so erklären, 
dass er vom Teufel besucht worden sein muss, als er in der Kammer saß: 
 
They needed no explanation either of what had happened to Mike.  
He had been placed in the infirmary and had talked to no one, but 
they knew that he had been visited by the Evil One.  [...]  They 
discussed this in whispers and looked about uneasily.  Their active 
imaginations could perfectly well visualize good and evil spirits 
flying through the air;  they were prepared to see the earth crack 
open at any moment and reveal the fires of hell, as the large 
painting on the church wall showed it.  They knew that the devil 
had appeared to Mike because there was a tradition that such a 
thing had happened before in that room, to a boy who later was 
dragged to death by his horse. ‘Something will happen to Mike, 
now, you see,’ they whispered. ‘The devil’s mark is on him.’ (S 191) 
 
Archilde versucht nach Mikes Rückkehr aus der Schule, beide Jungen 
zunächst mit rationalen Erklärungen davon zu überzeugen, dass Mike sich 
nicht zu fürchten braucht (S 191-193).  Aber Erklärungen können Mike nicht 
helfen, weshalb Modeste schließlich dem Jungen zu Hilfe kommt     (S 194-
199).  In einem Gespräch, das Modeste und Archilde führen, wird deutlich, 
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dass die Furcht, die Mike durch die unerbittlichen Erziehungsmethoden an 
der Missionsschule eingeflößt wurde, nicht nur beängstigend ist, sondern dass 
Furcht letztlich krankmachend ist, wenn sie im religiösen Kontext gelehrt und 
als Mittel der Macht missbraucht wird.  Sie zerstört das Selbstbewusstsein 
einer Person und macht den Menschen sowohl unfrei als auch ziellos („’Yes, it 
is true.  He is afraid of these things and it is bad.’  Modeste had used the word 
‘szal,’ to have sickness, and Archilde used ‘sngel’, to have fear.  The word was 
repeated several times before [Archilde] realized that, in the old man’s mind, if 
you feared anything you were certainly sick.” S 198).  Eine solche Furcht kann 
deshalb nicht mit rationalen Mitteln bekämpft werden, sondern muss 
dieselben Instrumente der Empathie wecken, mit der das Kind 
eingeschüchtert wurde.  Modeste und Archilde vereinbaren deshalb, dass Mike 
den blinden Modeste bei der nächsten indianischen Zeremonie führen soll, 
etwas, von dem Archilde erwartet, dass es Mikes Selbstbewusstsein wieder 
erwecken würde (S 199).  Im Verlauf dieser Sommerzeremonie, die den 
Rahmen für die Kapitel 23 und 24 bildet, wird Mikes Furcht tatsächlich 
verwandelt und es kehren Stolz und Würde in den Knaben zurück („For a 
moment [Archilde] felt everything Mike felt – the rhythmic movement, the boy’s 
delight in a sinuous thrusting of legs and arms, the wild music of drum and 
dancing bells, and best of all, the majesty of the dancers [...]“         S 218). 
Mikes Genesung ist damit ein wichtiges Signal im Handlungsverlauf, 
dass die Furcht, die auch Archildes und Catharines Konflikte überschattete, 
letztlich doch überwunden werden kann.  Rigide Erziehungsauffassungen, der 
Dogmatismus oder auch die Verknüpfung der Glaubenslehre mit dem 
westlichen Moral- und Rechtsverständnis sind Machtinstrumente, die die 
Indianer zwar unterdrücken.  Aber sie können abgestreift werden, wenn sich 
die Ureinwohner ihrer Traditionen bewusst werden und diese wieder zu 
schätzen wissen.  Mikes Genesung entspricht damit sowohl einer pointierten 
Kritik an der von allen christlichen Kirchen vertretenen Heilslehre, nach der 
nur der christliche Glaube einen Menschen erretten kann.  Mikes Heilung ist 
zudem aber auch, wie bereits zuvor schon Catharines innere Befreiung nach 
dem Auspeitschen, ein Plädoyer für die Achtung der indianischen Kulturen als 
gleichwertig neben der westlichen Kultur, weil im Roman nur eine indianische 
Zeremonie den Schaden richten kann, den eine christliche Glaubenslehre 
verursachte. 
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Dieses Plädoyer erhält eine weitere Bekräftigung, indem Modeste und 
Mike bei ihrer Vorbereitung und der Durchführung des Tanzes als Priester 
und Messdiener bezeichnet werden („At odd times, [Mike] looked guardedly at 
Modeste, revealing a shyness which expressed his awe of the old man and his 
excitement at the drama he was to have a part in.  If Modeste was a priest, 
Mike was his altar boy, and each was absorbed in the part.“ S 214).  Der 
Vergleich mit den Repräsentanten der katholischen Kirche, die den 
Gottesdienst ausführen, fordert für Modeste und Mike und damit für die 
indianische Zeremonie eine ebensolche Wertschätzung, wie sie Priester und 
Messdiener in der katholischen Kirche genießen.  Die Analogie läuft zudem 
dem populären Mythos der vanishing race zuwider, der die indianischen 
Traditionen als minderwertig ansah und ihr Aussterben vorhersagte. 
Mike und Narcisse sind nach der Sommerzeremonie unauffindbar, 
weshalb Archilde sie sucht und schließlich in den Bergen entdeckt (S 243-
248).  Die Jungen erklären ihm dort, dass es ihr Wunsch ist, nicht mehr 
länger von den Priestern bedrängt zu werden, nicht mehr auf die 
Internatsschule zurückkehren zu müssen und ihre Zukunft nach ihren 
Vorstellungen leben zu können (S 246), wie es wenig später Catharine auf 
ihrem Totenbett ebenfalls äußern wird (S 259).  Archilde warnt die Jungen vor 
den Erschwernissen, die ein Leben in den Bergen während des Winters mit 
sich bringen wird, aber die Jungen lassen sich nicht beirren. 
Der Tod der Großmutter beendet schließlich die kindlichen Träume, die 
sich die Jungen während des Sommers in den Bergen erfüllen konnten.  Mike 
und Narcisse kehren zurück und begegnen im Haus der Sterbenden Priester 
Jerome (S 256, 272 f.).  Ein Blick des Priesters genügt, um den Jungen 
bewusst werden zu lassen, dass die Priester niemals ihr Ziel aufgeben würden, 
die indianischen Kinder auf die Internatsschulen zu bringen und dort nach 
ihren Vorstellungen zu erziehen („Just one glance of Father Jerome’s stern 
eyes had taught them again how much greater – how everlasting – was the 
world of priests and schools, the world which engulfed them.“ S 286).  Mike 
und Narcisse verlassen deshalb gemeinsam mit Archilde und Elise La Rose 
das Reservat, noch bevor Catharine stirbt, fliehen zurück in die Berge (S 276) 
und fliehen erneut, als Elise den Sheriff tötet (S 296).  Ihr zweimaliger 
Ausbruch aus dem Einflussbereich der nichtindianischen Institutionen wird 
vom Indianeragenten Mr. Parker zwar nur mit einer ironischen Bemerkung 
bedacht, die verdeutlicht, wie sehr sich die Agenten dieser Institutionen ihrer 
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Macht im Reservat bewusst sind („‘Why, those little fools! How far do they 
expect to get?‘ [...] ‚It’s too damn bad you people never learn that you can’t run 
away. It’s pathetic –‚ [...]’ “ S 296 f.). 
Tatsächlich aber werden Mike und Narcisse durch ihr wiederholtes 
Entkommen zu Hoffnungsträgern, dass es ihnen vergönnt sein möge, ihren 
eigenen Weg zu finden.  Die Jungen verkörpern den ungebrochenen Willen, 
sich nicht den westlichen Denkmustern, wie sie Mr. Parker artikuliert, zu 
beugen und sich der scheinbar unvermeidlichen katholischen und damit 
westlichen Sozialisierung bis zuletzt zu widersetzen.  Die Kinder sind die 
Einzigen, denen es im Romanverlauf gelingt, den Kreis der eingegrenzten 
Indianer zu durchbrechen, ihren Weg zu bestimmen und die Macht der 
Fremdbestimmung durch die Mission hinter sich zu lassen.  Auch wenn es 
unwahrscheinlich anmuten mag, dass sie den kommenden Winter in den 
Bergen allein überleben können, so ist ihre Flucht dennoch ein Zeichen der 
Hoffnung, dass der traditionellen Salishkultur trotz aller Mächte, die sie 




Im Roman The Surrounded wird der Einfluss der christlichen Religion auf das 
indianische Selbstbild in drei verschiedenen Identitätskonflikten 
problematisiert, denen von Archilde Leon, Catharine (Running Wolf) Leon und 
Mike Leon.  Alle drei Konfliktsituationen thematisieren Aspekte, die in der 
historischen Rückschau wiederholt den Konflikt zwischen Indianern und 
westlichen Institutionen, wie der römisch-katholischen Kirche, aber auch den 
nichtindianischen Siedlern schürten.  Diese sind die Erwartung an die 
Indianer, sich religiös, das heißt christlich zu „erneuern“, sich im westlichen 
Sinne zu bilden und zu erziehen und sich vollkommen der westlichen 
kulturellen Norm anzupassen. 
Die katholische Missionsarbeit wird im Romanverlauf als Ursache aller 
späteren kulturellen Veränderungen im Stamm und als Initiator einer 
umfassenden Fremdbestimmung durch die westliche Welt porträtiert.  Dies 
wird in vierfacher Weise begründet.  Der Missionsarbeit wird erstens 
vorgehalten, mit ihrer Lehre ein Furchtempfinden in die Gläubigen zu 
pflanzen, welches sowohl eine freie Persönlichkeitsentfaltung verhindert, wie 
es Archildes scheiternde Identitätssuche verdeutlicht, als auch ein Mittel ist, 
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welches die Missionare einsetzen, um die Schüler auf der Missionsschule 
ihrem Willen gefügig zu machen, wie es sowohl durch Archildes 
Kindheitserinnerungen als auch durch Mikes Schulerlebnisse belegt wird.  
Zweitens wird die Mission auch deshalb als Ursache aller späteren 
Veränderungen im Stamm betrachtet, weil sie zielgerichtet an der 
Durchsetzung der westlichen Alltagskultur innerhalb des Stammes arbeitet, 
wie es Catharines Schulerfahrungen zeigen.  Drittens wird im Text den 
Missionaren anhand des Doppelmordes in den Bergen und dessen 
Konsequenzen vorgeworfen, dass sie den von der Kirche vorgegebenen Regeln 
in fatalistischer Gläubigkeit folgen und damit in keiner Weise die Komplexität 
verstehen oder verstehen wollen, der sich die Salish in der Begegnung mit der 
christlichen Religion bzw. der westlichen Rechtsnorm gegenübersehen.  
Demgegenüber erwarten die Missionare von den Salish, dass sie die von der 
Kirche festgelegten Vorgaben akzeptieren und befolgen.  Diese Haltung wird 
um so fragwürdiger, da die Normen der Lebenssituation der Salish nicht 
gerecht werden und die Salish durch sie in eine Ausweglosigkeit getrieben 
werden, in der sich die Regeln als sinnlos und existenzbedrohend erweisen, 
wie es insbesondere an Archilde und Catharine nach den Ereignissen, die zum 
Doppelmord führten, exemplarisiert wird.  Viertens schließlich werden die 
Missionare beschuldigt, über Generationen hinweg unverändert ihrem Macht- 
und Expansionsstreben zu dienen.  Diese Anklage erhält durch die 
Generationsfolge, die Catharine, Archilde und Mike Leon bilden und die 
unveränderlichen Erziehungsmethoden, unter denen sowohl Archilde als auch 
Mike zu leiden haben, den Charakter einer allgemein gültigen Aussage sowohl 
für das Schicksal der Salish als auch für die Gesamtheit der Ureinwohner 
Nordamerikas.  Für die Missionare, so die Darstellung in The Surrounded, sind 
die indianischen Kulturen das Andere, das es zu vernichten gilt, weshalb sie 
alle ihnen zur Verfügung stehenden Mittel (Erziehung, Bildung oder auch 
westliche kulturelle Normen) einsetzen, um alte Strukturen im Reservat 
aufzubrechen und ein neues System nach westlichem Vorbild zu installieren. 
Für die Salish gibt es in diesem Kontext der Machtausübung durch die 
Missionare keine Möglichkeit, ihr Selbstbild zwischen den alten Traditionen 
und dem neuen katholischen Einfluss zu formen.  Aus diesem Grund ist auch 
eine facettenreiche Mixedblood-Identität, wie es im eingehenden Theoriekapitel 
vorgestellt wurde, selbst für Archilde Leon ausgeschlossen, denn sowohl 
außerhalb des Reservats als auch im Reservat muss er sich den 
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aufgezwungenen Normen der westlichen Welt beugen.  In The Surrounded ist 
deshalb die Begegnung zwischen den Salish und den Missionaren deutlich als 
Alteritätsdiskurs gestaltet.76  Im Roman stehen sich noch immer Indianer und 
Nichtindianer, Heiden und Christen sowie Kolonisten und Kolonisierte 
konfrontativ gegenüber, wie es auch eindrücklich an den Vaterfiguren im 
Roman (Max Leon, die Priester, Sheriff Dave Quigley) gestaltet ist.  Dieser 
Leseeindruck wird zudem dadurch bestärkt, dass D'Arcy McNickle den Begriff 
der Kultur im Roman in einer ausgeprägten Dichotomie nutzt, in der die 
indianischen Traditionen und der westliche Einfluss zwei gegensätzliche, sich 
einander ausschließende Pole bilden.  Auch die fragmentierte Erzähltechnik, 
die auffordert, in fast detektivischer Kleinarbeit die Puzzleteile für die 
einzelnen Konflikte zusammenzutragen, untermauert diesen Leseeindruck, 
dass beide Welten nicht zu vereinen sind, denn die Vielzahl der 
Einflussmöglichkeiten und die Fülle der Identitätskonflikte können letztlich 
immer wieder auf das Machtstreben der Missionskirche reduziert werden. 
Den Salishfiguren bleibt deshalb in dieser Welt der kulturellen 
Gegensätze nur ein Weg, um ihre Identitätssuche fortzusetzen.  Sie müssen zu 
den alten Stammestraditionen zurückkehren und den katholischen Glauben 
aufgeben.  Alle in der Untersuchung besprochenen Identitätskonflikte enden 
damit, dass sich die jeweilige Figur wieder den alten Werten zuwendet:  
Archilde zieht sich ins innere Exil der Resignation zurück, Catharine stirbt als 
besondere Form des inneren Exils, Mike flieht mit seinem Bruder Narcisse ins 
äußere Exil der Berge, um dort ein freies Leben nach den traditionellen 
Vorstellungen der Salish zu leben, wobei hier mit ‚Exil‘ im Gegensatz zu Owens 
frontier-Begriff ein Raum beschrieben wird, in dem die koloniale 
Fremdbestimmung aufgehoben ist und eine Begegnung mit fremden 
kulturellen Einflüssen ausgeschlossen wird.  Die starren Regeln, welche die 
katholische Kirche vorgibt, ihre machtpolitischen Zielsetzungen in der 
Missionsarbeit, die weit über eine Glaubensunterweisung hinausgehen, sowie 
das Unvermögen, die besonderen Interessen der Salish zu verstehen und 
entsprechend darauf zu reagieren, verweigern den Salish die Möglichkeit, ihre 
Identität auch jenseits der alten Traditionen zu bestimmen. 
Die intertextuellen Verweise, die den Bedeutungszusammenhang 
zwischen der Missionsarbeit und den erläuterten Konflikten durch Allusionen 
                                          
76 Vgl. meine theoretischen Ausführungen zum Alteritätsdiskurs nach Helmbrecht 
Breinig auf der Grundlage des Diskursbegriffs nach Michel Foucault in Kapitel I.1. 
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zu biblischen Zeugnissen (wie das biblisch versprochene Weltende in Archildes 
Schulerinnerungen) oder zu Lehrinhalten der römisch-katholischen Kirche 
(z.B. zur Sünde, Buße und Rechtsnorm in allen erörterten 
Identitätskonflikten) im Text markieren, tragen drei Funktionen für die 
Gestaltung der Konflikte.  Durch sie wird die ursächliche Beziehung zwischen 
dem Identitätsverlust der drei Figuren Archilde, Catharine und Mike Leon und 
der katholischen Glaubenslehre erstens geknüpft, zweitens plausibilisiert und 
drittens die Notwendigkeit der Rückkehr zu den alten Traditionen als dem 
einzigen Weg aus der Identitätskrise fundiert.  Allein die intertextuellen 
Verweise zu biblischen Figuren oder Heiligengestalten in den Namen der drei 
erörterten Figuren deutet die Möglichkeit einer selektiven Aufnahme 
katholischer Lehrinhalte an.  Jedoch sind auch die Namen ein Kennzeichen 
des kolonialen Machtwillens der Missionare.  Denn wie Catharines Taufe 
belegt, ist die Namenwahl ein Instrument, mit dem die kirchlichen Vertreter 
die Installation des neuen Glaubens unter den Salish öffentlich bekunden.  
Mikes Name wiederum besitzt eine kommentierende Funktion bezüglich der 
Misshandlungen an der Missionsschule.  Die Namen bieten deshalb für den 
Roman einerseits eine zusätzliche Ebene, um die Figurencharakterisierung zu 
vervollständigen.  Andererseits erhellen sie den ungebrochenen Machtwillen 
der Missionare, wie es sowohl an Archildes kultureller Entwurzelung oder 
Mikes Furchtempfinden deutlich wird, die beide u. a. über den Namen 
erschlossen werden können. 
D'Arcy McNickle zeichnet damit in seinem Roman The Surrounded 
(1936) ein höchst kritisches Bild über die Veränderungen, die mit dem Beginn 
der Missionsarbeit für die Salish auftraten.  Nach seiner Darstellung kann es 
keine Verständigung zwischen Indianern und Nichtindianern und so auch 
keine Identitätsfindung zwischen den beiden kulturellen Welten geben, weil 
die Begegnung mit dem Christentum für die Indianer zu unlösbaren 
Konflikten führt.  Das Wiedererlangen indianischer Identität und Souveränität 
ist nur möglich, wenn sich die Ureinwohner radikal von der christlichen 
Religion abwenden.  Bei den Lesern wird wiederum um Sympathie geworben, 
die Notwendigkeit dieses Schrittes nachzuvollziehen. 
Dass der Autor damit die ethnische Identität der nordamerikanischen 
Indianer neu inszeniert und fiktional herbeischreibt zu einer Zeit, als die 
Stämme unter den Folgen des populären Mythos der vanishing race litten und 
durch westliche Erziehungseinflüsse auf die jüngere Generation einen 
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kulturellen Bruch erlebten, kann als Ausdruck der eigenen Machtlosigkeit 
gegenüber der Fremdbestimmung durch westliche Institutionen, wie der 
römisch-katholische Kirche, interpretiert werden.  Je mehr durch US-
amerikanische Institutionen noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts die 
traditionellen indianischen Kulturen in ihrer Würde und Bedeutung 
abgewertet wurden und damit die Ureinwohner kulturell entmündigt werden 
sollten, um so stärker scheint McNickle die Notwendigkeit zu betonen, an den 
Traditionen festzuhalten.  Selbst die Bekanntmachung westlicher 
Technologien oder Materialien unter den Indianern, die gern von den 
Missionaren als Bereicherung der indianischen Kulturen in ihren 
Missionsberichten im 19. und 20. Jahrhundert hervorgehoben wurden, wie 
bereits Bill Brown erläuterte (Bill Brown 1991: 23), wird im Roman als ein 
Mittel entlarvt, durch welches die Salish kulturell angeglichen werden sollen, 
wie am Beispiel der Schulbildung von Catharine Leon verdeutlicht wird. 
Man kann daher verallgemeinern, dass der Roman einerseits 
allegorisch-erzieherische Züge besitzt, weil er zur Reflexion und Umwertung 
der historischen Begegnung zwischen Indianern und europäischen Siedlern 
anregen will, wie es an der wiederholten Aufforderung zur Bewertung im Text 
ersichtlich ist.  Andererseits dient der Roman aber nur begrenzt einer 
geschichtlichen Korrektur, wie es spätere Autoren in ihren Werken anstreben.  
Man denke nur an Dallas Chief Eagles Winter Count (1967), Denton R. 
Bedfords Tsali (1972) oder an Hyemeyohosts Storms Seven Arrows (1972).  
Auch einige der bekannten indianischen Autobiografien, die bereits zum 
Zeitpunkt der Veröffentlichung von The Surrounded vorlagen und von denen 
stellvertretend Black Hawks The Life of Ma-ka-tai-me-she-kia-kiah, or Black 
Hawk (1833), Charles Eastmans Indian Boyhood (1902), Geronimos 
Geronimo’s Story of His Life (1906) und Black Elks Black Elk Speaks, Being the 
Life Story of a Holy Man of the Oglala Sioux (1932) genannt sein sollen, sind 
von dem Verlangen der Autoren getragen, die indianischen Traditionen als 
gleichberechtigte Kulturen neben das Wertegefüge der westlichen Zivilisation 
zu stellen. 
Im Unterschied zu diesen Autoren unternimmt McNickle in The 
Surrounded den Versuch, die Trennung der beiden kulturellen Welten zu 
legitimieren.  Über die Unvereinbarkeit der beiden kulturellen und rechtlichen 
Auffassungen rechtfertigt er die indianischen Forderungen nach 
Selbstbestimmung und kultureller Isolierung, wie es zur damaligen Zeit wohl 
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nur noch Luther Standing Bear in Land of Spotted Eagle (1932) formulierte 
(ebd. 226-259).  Diese Ansicht des Autors ist aber angesichts der 
zeitgeschichtlichen Rahmenbedingungen, unter denen der Roman entstand, 
nur allzu gut begründet. 
Dennoch vertreten aber auch heute indianische Autorinnen und 
Autoren (wie zum Beispiel Linda Hogan, Susan Power oder Elizabeth Cook-
Lynn) in ihren Werken die Meinung, dass von der westlichen Welt und 
insbesondere der christlichen Religion ausschließlich ein korrupter und in 
seiner Konsequenz destruktiver Einfluss ausgeht.  Auch diese Autorinnen 
befürworten, wie im Ausblick dieser Untersuchung gezeigt wird, die Abkehr 
von der westlichen Welt und die Rückkehr zu den indianischen Traditionen als 
den Weg, auf dem die Indianer ihre Selbstbestimmung zurückgewinnen 
können.  McNickles Kommentar zum Missionseinfluss im Roman entspricht 
deshalb einerseits einer wichtigen zeitgeschichtlichen Aussage.  Andererseits 
aber stellt seine Auffassung keine Ausnahme unter den indianischen 
Autorenkollegen dar, sondern besitzt noch immer repräsentativen Charakter 
für die indianische Erzählliteratur. 
Paula Gunn Allen, die zweite Autorin in dieser Untersuchung, teilt diese 
Auffassung D'Arcy McNickles nur noch bedingt.  Allen kritisiert in ihrem 
Roman The Woman who Owned the Shadows (1983) analog zu D'Arcy 
McNickle den machtpolitischen Einfluss, den die Missionskirchen, bei ihr die 
presbyterianische und die römisch-katholische Kirche, auf die indigene 
Bevölkerung ausüben.  Jedoch erweitert sie das Spektrum der 
Unterdrückungsmechanismen um das der patriarchalen Macht, der sowohl 
die christlichen Kirchen als auch, und hier unterscheidet sie sich deutlich von 
McNickle, die indianischen Stämme (bei ihr die Pueblos) verfallen sind.  Ihre 
Protagonistin Ephanie Atencio kann deshalb ihre doppelte Marginalisierung 
als Frau und Halbblutindianerin nur dann überwinden, wenn sie in die 
indigenen Mythen zurückkehrt und sich in den gemeinsamen mystischen 




II.2. Die christliche Lehre als Instrument zur Festigung patriarchaler 
Machtstrukturen in Paula Gunn Allens The Woman Who Owned the Shadows 
(1983) 
II.2.1. Kurzbiografie und ausgewählte Veröffentlichungen der Autorin 
Paula Gunn Allen, heute Professorin im Fachbereich Native American Studies 
an der University of California, Los Angeles, wurde 1939 in Albuquerque, New 
Mexico geboren (vgl. auch Van Dyke 1993: 5-12; Hanson 1990: 5-10).  Sie 
wuchs in einer Familie auf, die durch indianische (Laguna Pueblo, Sioux), 
libanesische und europäisch-amerikanische (deutsch-jüdische, schottische) 
Traditionen geprägt war.  Nach dem Schulbesuch in Cubero, San Fidel und 
Albuquerque (alle im Bundesstaat New Mexico) erhielt sie ihre akademischen 
Abschlüsse (BA in Englisch, MFA in Creative Writing) 1966 und 1968 von der 
University of Oregon.  Die Doktorwürde wurde ihr 1975 von der University of 
New Mexico verliehen.  1978 erhielt sie ein N.E.A. Stipendium und 1981 ein 
Postdoktorandenstipendium der U.C.L.A. 
Allen ist als Autorin, Literaturkritikerin und eine der prominentesten 
Feministinnen in den USA bekannt.  Die Zahl ihrer Veröffentlichungen ist 
entsprechend umfangreich.  Bereits seit den sechziger Jahren veröffentlicht sie 
Gedichte und Kurzgeschichten in Zeitschriften.  Eine erste Auswahl von 
Gedichten erschien 1974 unter dem Titel The Blind Lion.  Dieser folgten bis 
1982 vier weitere Bände: Coyote Daylight Trip (1978), Star Child (1981), A 
Cannon Between My Knees (1981) und Shadow Country (1982).  Ihr erster 
Roman, The Woman Who Owned the Shadows, wurde 1983 veröffentlicht.  Zu 
ihren nachfolgenden Publikationen zählen Wyrds (1987), Skin and Bones 
(1988) sowie Life Is a Fatal Disease: Collected Poems, 1962-1995 (1997), drei 
Gedichtsammlungen.  1991 brachte sie mit Grandmother of the Light: A 
Medicine Woman’s Source Book eines ihrer bekanntesten Werke heraus, in 
welchem sie die Geschichten mythologischer Frauengestalten neu erzählt und 
interpretiert.  Ein zweiter Roman unter dem Titel Raven’s Road ist bisher nur 
in Auszügen erschienen.77 
                                          
77 Allens Werke in der Reihenfolge ihrer Nennung: 
Paula Gunn Allen, The Blind Lion (Berkeley: Thorp Springs P, 1974). 
Paula Gunn Allen, Coyote Daylight Trip (Albuquerque: La Confluencia, 1978). 
Paula Gunn Allen, Star Child (Marvin, S.D.: Blue Cloud Quarterly P, 1981). 
Paula Gunn Allen, A Cannon Between My Knees (New York: Strawberry P, 1981). 
Paula Gunn Allen, Shadow Country (Los Angeles: UCLA American Indian Studies 
Center, 1982). 
Paula Gunn Allen, The Woman Who Owned the Shadows (1983; San Francisco: 
Spinster/Aunt Lute, 1994).  Nachfolgend „The Woman“ und bezüglich der 
Seitenangaben als „WOS“. 
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Die Reihe ihrer literaturkritischen Arbeiten bzw. ihre Veröffentlichungen 
als Herausgeberin sind ebenso beeindruckend wie einflussreich.  Allens 
Aufsätze und Rezensionen sind in allen führenden Zeitschriften erschienen.  
Daneben müssen hier Erwähnung finden ihre Aufsatzsammlungen The Sacred 
Hoop: Recovering the Feminine in American Indian Traditions (1986) und Off the 
Reservation: Reflections on Boundary-Busting, Border-Crossing, Loose Canons 
(1998), die von ihr editierten Anthologien zur indianischen Literatur Voice of 
the Turtle: American Indian Literature, 1900-1970 (1994) und Song of the 
Turtle: American Indian Literature, 1974-1994 (1996) sowie das von ihr 
herausgegebene Studienbuch Studies in American Indian Literature (1983).  
Für Spider Woman’s Granddaughters: Native American Women’s Traditional 
and Short Stories (1989), eine Kurzgeschichtenanthologie, erhielt sie 1990 zwei 
renommierte Auszeichnungen: den American Book Award der Before Columbus 
Foundation sowie den Susan Koppleman Award der The Women's Caucus of the 
Popular and American Culture Associations.78  Paula Gunn Allen lebt heute mit 
ihrer Lebensgefährtin in Los Angeles.  Sie ist Mutter dreier Kinder. 
 
 
II.2.2. Stand der Forschung 
II.2.2.1 Paula Gunn Allens The Sacred Hoop (1986) und Off the Reservation 
(1998): Eine essayistische Antwort zur Frage Mischidentität und patriarchale 
Unterdrückung 
Mit Paula Gunn Allen wurde eine Autorin in die Untersuchung aufgenommen, 
die sich selbst wiederholt öffentlich zu den Themenkomplexen 
Multikulturalität und Mischidentität sowie zur andauernden Unterdrückung 
                                                                                                                         
Paula Gunn Allen, Wyrds (San Francisco: Taurean Horn P, 1987). 
Paula Gunn Allen, Skin and Bones (Albuquerque: West End P, 1988). 
Paula Gunn Allen, Life Is a Fatal Disease: Collected Poems, 1962-1995 (Albuquerque: 
West End P, 1997).  Nachfolgend „LiFD”. 
Paula Gunn Allen, Grandmother of the Light: A Medicine Woman’s Source Book (Boston: 
Beacon P, 1991). 
Paula Gunn Allen, “From Raven’s Road“, The New Native American Novel: Works in 
Progress, ed. Mary Dougherty Bartlett (Albuquerque: U of New Mexico P, 1986) 51-63. 
78 Die Werke der Autorin in der Folge, wie sie im Text genannt wurden: 
Paula Gunn Allen, The Sacred Hoop: Recovering the Feminine in American Indian 
Traditions (Boston: Beacon P, 1986). 
Paula Gunn Allen, Off the Reservation: Reflections on Boundary-Busting, Border-
Crossing, Loose Canons (Boston: Beacon P, 1998). 
Paula Gunn Allen, ed., Voice of the Turtle: American Indian Literature, 1900-1970 (New 
York: One World, Ballantine Books, 1994). 
Paula Gunn Allen, ed., Song of the Turtle: American Indian Literature, 1974-1994 (1994; 
New York: One World, Ballantine Books, 1996). 
Paula Gunn Allen, ed., Studies in American Indian Literature (New York: MLA, 1983). 
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der nordamerikanischen Ureinwohner durch patriarchale und koloniale 
Machtstrukturen geäußert hat.  Dies mag eine Ursache in Allens reichem 
kulturellem Familienerbe haben, dem sie selbst wichtige Impulse für ihre 
literarische Arbeit zugeschrieben hat (vgl. Allen 1998: 5).  Zudem gehört Allen 
als Mitglied der Laguna Pueblo nach eigener Aussage dem letzten noch immer 
auf Matrilokalität und matrilinearer Erbfolge basierenden Stamm im 
Südwesten der USA an (Allen 1986 b: 43-50).  Dies hat zweifellos Allens 
besonderes Interesse für die Rechte der Frauen unterstützt und ihr 
öffentliches Engagement als Feministin und lesbische Autorin befördert. 
Viele ihrer Veröffentlichungen spiegeln dieses politische Anliegen 
wieder.  In ihrer Monografie The Sacred Hoop: Recovering the Feminine in 
American Indian Traditions von 1986, eines ihrer Manifeste im Interesse der 
lesbischen Frauenbewegung, beschäftigt sie sich ausführlich mit den 
Themenkreisen Fremdbestimmung, Isolation, Körperlichkeit und Sexualität 
sowie patriarchaler und kolonialer Unterjochung, die auch im Mittelpunkt der 
späteren Textanalyse zu The Woman stehen werden.  In ihrer zuletzt 
veröffentlichten Aufsatzsammlung Off the Reservation: Reflections on 
Boundary-Busting, Border-Crossing, Loose Canons aus dem Jahr 1998 greift 
sie die meisten der genannten Themenkomplexe nochmals auf und 
differenziert sie weiter.  Es ist jedoch nicht sinnvoll, Allens Ausführungen in 
ihren nichtfiktionalen Werken hier vorab vorzustellen.  Deshalb wird innerhalb 
der folgenden Textanalyse ausführlich auf Allens essayistische 
Veröffentlichungen Bezug genommen, um so die thematische Verbindung 




II.2.2.2. Paula Gunn Allens Roman The Woman Who Owned the Shadows (1983) 
in der literaturkritischen Rezeption 
Allens bisher einzige Romanveröffentlichung ist seit dem Erscheinen im Jahr 
1983 mit Interesse von den Literaturkritikern aufgenommen worden.  Dies ist 
jedoch nicht vornehmlich damit begründet, dass Allens Werk zu den 
herausragenden Beispielen der indianischen Romanliteratur zählt.  Man muss 
anmerken, und dies insbesondere im Vergleich zu anderen indianischen 
                                                                                                                         
Paula Gunn Allen, ed., Spider Woman’s Granddaughters: Native American Women’s 
Traditional and Short Stories (Boston: Beacon P, 1989). 
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Schriftstellern wie Momaday oder Silko, dass Allen mit ihrem Roman kein 
literarisches Meisterwerk schaffen konnte.  Die Autorin hat es nicht vermocht, 
alle von ihr im Roman aufgegriffenen Themen auszuformen.  Auch der 
Entwicklungsweg ihrer Figur Ephanie Atencio scheint ihr wichtiger gewesen 
zu sein, als die aufmerksame Gestaltung der von ihr gewählten Symbole und 
Motive über den gesamten Handlungsverlauf.  Dafür aber ist es Allen 
gelungen, mit ihrem Roman eine bemerkenswerte sozialkulturelle und 
sozialkritische Studie über die Sozialisierung einer Halbblutindianerin 
vorzulegen.  Der Roman ist zudem literaturgeschichtlich wichtig geworden, 
denn er stellte zum Zeitpunkt seiner Veröffentlichung erstmals seit Mourning 
Doves (Humishima) Cogewea, The Half-Blood (1927) eine Frau als 
Protagonistin in den Mittelpunkt der indianischen Romanliteratur.  
Schließlich ist es auch Allens Verdienst, neben der Frage der fortdauernden 
Kolonisierung der Indianer, die beispielsweise schon McNickle thematisierte, 
erstmals auch die patriarchale Unterdrückung der indianischen Frau im 
literarischen Werk eines nordamerikanischen Ureinwohners zu 
problematisieren, etwas, was ihre Auswahl für die Textanalyse zweifellos 
bestärkte. 
Die literaturkritischen Veröffentlichungen zum Roman lassen sich zwei 
größeren Themenkomplexen zuordnen: 
1. Ersterer umfasst Frauenbilder, einengende Rollenvorgaben und 
patriarchale Unterdrückungsmechanismen, die anhand des Entwicklungswegs 
der Protagonistin thematisiert werden.  Dazu sind herauszustellen: Renae 
Bredins Aufsatz „‘Becoming Minor‘: Reading The Woman Who Owned the 
Shadows“ (1994) und „Theory in the Mirror“ (1998), AnaLouise Keatings 
Monografie Women Reading Women Writing: Self Invention in Paula Gunn Allen, 
Gloria Anzaldua and Audre Lorde (1996) und ihr Aufsatz „(De)Centering the 
Margins? Identity Politics and Tactical (Re)Naming“ (1998) sowie Michelle 
Campbell Tooheys bisher noch unveröffentlichte Dissertation Dialogic 
Abundance: Hildegard of Bingen, Frances Ellen Watkins Harper, and Paula 
Gunn Allen (Bredin 1994 a: 36-50; Bredin 1998: 36-50; Keating 1996: 18-32; 
Keating 1998: 23-43; Toohey 1997: 3927).  Auch Elizabeth I. Hanson, die die 
erste kürzere Monographie zu Allens Gesamtwerk veröffentlicht hat, fokussiert 
ihre Romaninterpretation auf diesen Themenkreis (Hanson 1990: 34-40). 
2. Eine weitere Gruppe von Kritikerinnen und Kritikern hat sich auf die 
Pueblomythen sowie deren Verarbeitung und Neuschöpfung im Romanverlauf 
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konzentriert.  Die Aufarbeitung des ethnologischen Hintergrundmaterials hat 
sich daraus folgend als der zweite Forschungsschwerpunkt in der 
literaturkritischen Rezeption zu The Woman herauskristallisiert.  AnaLouise 
Keatings Aufsatz „Myth Smashers, Myth Makers: (Re)Visionary Techniques in 
the Works of Paula Gunn Allen, Gloria Anzaldua, and Audre Lorde“, Annette 
Van Dykes Untersuchung „The Journey Back to Female Roots: A Laguna 
Pueblo Model“ oder auch Janet St. Clairs kritische Bearbeitung des Romans in 
ihrer Erörterung „Uneasy Ethnocentrism: Recent Works of Allen, Silko, and 
Hogan“ seien als Vertreterinnen dieser Gruppe erwähnt (Keating 1993: 73-95; 
Van Dyke 1990: 339-354; St. Clair 1994: 82-98).  Darüber hinaus haben 
Renae Bredin, Tara Prince Hughes und Jim Ruppert eindrucksvolle Studien 
zum zweiten Komplex beigetragen (Bredin 1994b: 51-68; Hughes 1998: 9 bis 
31; Ruppert 1983: 27-40). 
Da der Kreis der Kritikerinnen und Kritiker, die sich mit Allens Roman 
beschäftigt haben, im Vergleich zu anderen indianischen Schriftstellern 
kleiner ist, haben bisher nur zwei Kritikerinnen das gewählte 
Untersuchungsthema aufgegriffen.  Vanessa Holford ist in ihrem Aufsatz „Re-
Membering: A Woman’s Recreation of Self in Paula Gunn Allen’s The Woman 
Who Owned the Shadows“ bereits auf den Zusammenhang zwischen Ephanies 
lesbischen Lebensäußerungen und ihrem Schuldempfinden79 als Ergebnis 
einer westlichen Erziehung eingegangen.  Holford hat die Protagonistin in ihrer 
Interpretation als eine kolonialisierte Indianerin beschrieben, die nur im 
Erinnern und Erzählen, das heißt über das Mittel der Sprache, ihre 
Selbsterkenntnis (self-exploration) sowie ihre Selbstverwirklichung (self-
actualization) und damit letztlich ihre Dekolonisierung vollziehen kann 
(Holford 1994: 100-112).  Holfords Erkenntnisse sind zweifellos wichtig, jedoch 
unterlässt sie es, neben der „westlichen Erziehung“ auch auf die Bedeutung 
der katholischen Sozialisierung in diesem Prozess hinzuweisen.  Holford 
schreibt Ephanies gescheiterte Sozialisierung allein ihrer westlichen Erziehung 
auf einer Internatsschule zu, nicht aber der daran gekoppelten katholischen 
Indoktrination, wie sie im Romantext ablesbar ist.  Zudem geht Holford zwar 
auf die Frage der kolonialen Knechtung der Pueblo ein, lässt dafür aber die 
                                          
79 Spreche ich nachfolgend von ‚Schuld‘, ‚schuldig‘ etc., liegt diesen Termini in 
Anlehnung an Dorothea Sitzler-Osings und Antonie van den Belds Ausführungen zugrunde, 
dass ein Mensch eine Tat begeht, die sie oder er nach dem geltenden (hier insbesondere) 
religiösen Wertesystem nicht hätte durchführen dürfen.  In meiner Interpretation werden dem 
 116
Frage der Unterdrückung durch patriarchale Machtstrukturen unerwähnt, 
obwohl diese für die Entwicklung der Protagonistin maßgeblich sind.  In der 
anschließenden Textanalyse werden deshalb die letztgenannten 
Bedeutungszusammenhänge detailliert bearbeitet, um die katholische Lehre 
als ein Instrument charakterisieren zu können, welches entscheidend für den 
Erhalt der patriarchalen und somit auch der kolonialen Machtstrukturen 
wirkt, deren exemplarisches Opfer die Protagonistin ist. 
Die zweite Kritikerin, die schon einige interessante Aspekte zum 
Untersuchungsgegenstand aufgezeigt hat, ist Annette Van Dyke.  Van Dyke 
hat sich in verschiedenen Publikationen zu Allens Roman geäußert und geht 
in ihrer Untersuchung „The Journey Back to Female Roots: A Laguna Pueblo 
Model” auf die Bedeutung des christlichen Einflusses für den 
Identitätskonflikt der Protagonistin ein (Van Dyke 1990: 339-354).  Jedoch 
muss Van Dykes Interpretation hinsichtlich des hier behandelten 
Untersuchungsgegenstandes als vereinfacht bezeichnet werden.  Denn die 
Kritikerin benennt zwar die katholische Lehre als Werkzeug und Ursache für 
Ephanies innere Zerrissenheit und markiert dies an zwei Romanszenen (dem 
Verbot der lesbischen Liebe zwischen zwei Nonnen an der Klosterschule, WOS 
155 f., und dem Sturz vom Apfelbaum, WOS 197-202; Van Dyke 1990: 346f.).  
Van Dyke versäumt es aber zu erläutern, welche Lehrinhalte in diesen Szenen 
stellvertretend für den katholischen Missionseinfluss thematisiert werden.  Da 
letztlich jedoch erst die Erarbeitung der Lehrinhalte und die Untersuchung 
ihrer Gestaltung im Romantext die Argumentation rechtfertigt, wie sie Van 
Dyke in ihrem Aufsatz führt, wirkt ihre Interpretation phasenweise verkürzt 
und wird hier entsprechend vertieft.  Zudem muss man Van Dyke eine gewisse 
einseitige Bewertung in ihrer Interpretation des Romans zur Last legen.  Denn 
sie widmet sich zwar den sozialen und kulturellen Folgen der Missionierung, 
lässt dafür aber Allens Kritik an den unverrückbaren Auffassungen der 
traditionellen Laguna oder am schablonenhaften Denken derjenigen, die sich 
als Nichtindianer für die indianische Rechte einsetzen, fast vollständig 
unberücksichtigt.  Es darf dagegen m. E. nicht unterlassen werden zu 
bemerken, dass sich Allens Kritik nicht allein gegen die Missionare richtet, 
sondern dass auch doktrinäre Tendenzen im Verhalten der Laguna und der 
Aktivisten im Roman als unterdrückerische Mechanismen charakterisiert 
                                                                                                                         
Schuldbegriff deshalb stets religiöse Werte- und Moralvorstellungen zugrundegelegt (vgl. Sitzler-
Osing/ van den Beld [u. a.] 1999: 572-577). 
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werden.  In der Erörterung wird deshalb stärker auf Allens differenzierte Kritik 
gegenüber verschiedenen fremdbestimmenden Einflüssen auf Ephanies Leben 




II.2.3. Die doppelte Marginalisierung des Pueblofrau Ephanie Atencio durch 
Mission und Patriarchat in The Woman Who Owned the Shadows (1983) 
Paula Gunn Allens Roman erzählt die Geschichte Ephanie Atencios, einer 
zutiefst verunsicherten Frau, die sich zu Romanbeginn nicht mehr in ihrem 
Leben zurechtfindet und unter starken Angstgefühlen leidet.  Ein langer und 
schmerzhafter Prozess der Rückbesinnung beginnt, der Ephanie in die 
Vergangenheit führt und ihr Fragen über ihre Kindheit und Jugend, 
Freundschaftsbeziehungen und ihre Familiensituation stellt.  Gleichzeitig 
versucht Ephanie aber auch in ihrer gegenwärtigen Lebenssituation 
Möglichkeiten zu ergreifen, um durch eine Therapie, neue Freundschaften und 
eine zweite Ehe Heilung und Integration zu finden.  Letztlich sind all dies 
Mosaiksteine, die in ihrem Gesamtbild Ephanie verstehen lassen, woher sie 
kam, welche Kräfte sie formten und wohin ihr Weg führen muss.  The Woman 
ist damit ein herausragendes Beispiel für einen Bildungsroman innerhalb der 
indianischen Literatur.80 
Wie bereits betont wurde, werden in Ephanies Lebensgeschichte eine 
Reihe frauenspezifischer Probleme thematisiert, welche die Protagonistin 
exemplarisch als Opfer westlicher patriarchaler Machtstrukturen 
herausstellen.  Für die Untersuchung sind hierbei die katholischen 
Sozialisationsnormen (und unter diesen Ephanies Verständnis von Keuschheit 
beziehungsweise Leibfeindlichkeit, Nächstenliebe, Schuld und Buße) von 
größtem Interesse, denn sie knüpfen auf Ephanies Entwicklungsweg die 
Verbindung zwischen der Missionierung und der patriarchalen 
Unterdrückung.  Ephanies Weg wird aufzeigen, dass diese 
                                          
80 Allen selbst lehnt den Terminus „Bildungsroman“ für The Woman ab, weil er ihrer 
Meinung nach den Prototyp des isolierten Einzelkämpfers in der amerikanischen 
Literaturgeschichte  idealisiert hat.  Allen sieht ihre Figuren stets in Beziehung zu anderen 
Figuren, niemals aber isoliert, weshalb sie den Terminus „Self-in-relation“ verwendet (vgl. Allen 
1995: 44; Allen 1998: 28-30, 176).  Da jedoch Allens Definition m. E. den Aspekt der 
zunehmenden Isolierung der Protagonistenfigur überbetont, wie es zwar für einen Teil, nicht 
aber für alle Bildungsromane charakteristisch ist, und zudem die Frage der Figurenentwicklung 
unbeachtet lässt, wie er gemeinhin als grundlegendes Merkmal eines Bildungsromans erachtet 
wird, verwende ich diesen Terminus dennoch für ihr Werk (vgl. Schweikle 1990: 55). 
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Sozialisationsnormen Frauen in eine Opferrolle zwingen, in der sie nicht nur 
ihrer affirmativen Selbstwahrnehmung beraubt werden, sondern auch das an 
ihnen verübte Unrecht, wie es Ephanie in einer Vergewaltigung und der 
Leugnung ihrer kindlichen Lebensfreude erleidet, als Schuld auf sich nehmen 
müssen.  Die Unterdrückung der Frau durch das Patriarchat wird deshalb im 
Roman einerseits ideologiekritisch thematisiert, das heißt, es werden die der 
westlichen sozialen Ordnung zugrundeliegenden hierarchischen Strukturen 
innerhalb der christlichen Glaubenspraxis als Herrschaftsstrukturen entlarvt, 
die die Ausgrenzung, Entmündigung und Gewaltanwendung an Frauen, 
Kindern und Homosexuellen legitimieren.  Andererseits thematisiert Allen die 
patriarchale Unterdrückung der Frau aber auch als psychologisch-
sozialkritisches Phänomen, wenn sie an Ephanie und anderen Frauenfiguren 
(wie ihre Großmutter Shimanna oder den Frauen aus dem Pueblodorf) auch 
jene Folgen gestaltet, in denen Frauen zu Mittäterinnen ihrer eigenen 
Entrechtung werden.  Letztlich werden so im Roman die heilsgeschichtlichen 
Erklärungsmuster des Christentums grundlegend revisioniert, wobei ich 
nachfolgend in der Verwendung des Begriffs „Revision“ an Elke Seifferts 
Ausführung zur „feministisch-theologischen Re-vision“ anknüpfe, die 
wiederum an Christine Schaumberger verweist.  Letztere schreibt: 
„Feministisch-theologische Re-vision begegnet den alltäglichen und 
unausweichlichen Erfahrungen des Sexismus nicht mit Glückserfahrungen, 
sondern mit immer schärferer Erfahrung und Erkenntnis von Sexismus, 
ermöglicht nicht Trost, sondern intensiviert Trauer und Wut und setzt anstelle 
herrschender Täuschung nicht feministische Gewissheit, sondern 
Enttäuschung.“ (Schaumberg / Schottroff 1988: 249; zitiert nach: Seifert 
1997: 4). 
Dass Allen allerdings nicht allein die katholische Mission für die 
Unterdrückung der indianischen Frau verantwortlich macht, wird im 
Handlungsverlauf durch eine zweite Frauenfigur, Ephanies Großmutter 
Shimanna (Sylvia), erklärt.  Shimanna ist ebenfalls durch die Missionierung, 
hier aber der protestantischen (presbyterianischen) Kirche, in das Räderwerk 
der Unterdrückung geraten.  Durch die Gegenüberstellung der Frauen und 
ihre jeweiligen christlichen Sozialisierungen wird ablesbar, dass es der Autorin 
nicht allein darum geht, eine einzelne Missionskirche und deren Lehre zur 
Rechenschaft zu ziehen.  Vielmehr liegt nahe, dass sie danach strebt, eine 
jegliche christliche Missionslehre für die anhaltende Unterdrückung der 
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nordamerikanischen Indianer und insbesondere der indianischen Frauen 
verantwortlich zu machen.  Indem Allen die beiden mitgliedsstärksten Kirchen 
der beiden großen christlichen Denominationen in den USA, die römisch-
katholische Kirche und die presbyterianische Kirche, auswählte, gelingt ihr 
dies auf überzeugende Weise. 
Die Untersuchung der literarischen Problematisierung des christlichen 
Einflusses stützt sich in diesem Werk erneut auf die Analyse der 
intertextuellen Verweise im Handlungsverlauf.  Es wirkt aber erschwerend, 
dass die Verweise oder die katholischen und presbyterianischen 
Sozialisationsnormen nur selten explizit im Text benannt werden.  In der Regel 
können sie nur assoziativ erschlossen werden, wobei die Autorin durch 
schwache Markierungen die Erschließung der Verweise ein wenig unterstützt 
hat.81  Jedoch setzt die Autorin mit dem Namen der Protagonistin, durch 
welchen sie explizit christliches Vokabular aufgreift, eine solch deutliche 
Markierung zu Beginn der Lektüre, dass die nachfolgenden 
Sozialisierungsnormen m. E. unter der gewählten Fragestellung erörtert 
werden müssen.  Zudem thematisiert Allen in ihren nichtfiktionalen Schriften 
wiederholt die enge Verflechtung von Missionierung, Kolonisierung und 
patriarchaler Unterdrückung und klagt dort die Mission mehrfach für ihre 
Verantwortung gegenüber der Unterdrückung der indianischen Frauen an 
(vgl. u. a. Allen 1998: 43-59), weshalb die Erörterung der genannten 
Sozialisierungsnormen im Kontext christlicher Wertevermittlung wohl 
gerechtfertigt ist. 
Die folgende Interpretation ist in vier Einheiten untergliedert, die den 
unbetitelten Romanteilen entsprechen.  Den Abschnitten der Interpretation 
sind Überschriften zugewiesen worden, obwohl Allen ihre Romanteile 
unbenannt ließ.  Die gewählten Titel sind der ersten Erinnerungssequenz an 
Elena in Teil 1 (WOS 21-31) entnommen.  Hier erläutert Ephanie, wie sie mit 
dem Verlust ihrer engen Freundschaft zu Elena versuchte umzugehen: sie 
wendete sich zunächst ab, bemühte sich anschließend, den Gedanken an den 
                                          
81 Es ist allerdings auch möglich, dass Allen bei ihren Leserinnen und Lesern ein 
fundiertes Wissen bezüglich der biblischen Zeugnisse und verschiedenen Lehrmeinungen 
vorausgesetzt hat und deshalb die Markierung bewusst vernachlässigt hat.  An einigen Stellen 
zumindest hat Allen den Lesern ihres Werkes kleine intertextuelle Rätsel aufgegeben, die nur 
mit einem vertieften religionswissenschaftlichen Wissen zu lüften sind (z.B. bezüglich des 
intertextuellen Verweises im Namen der Protagonistin, WOS 3, oder auch der Hinweis im 
zweiten Romanteil auf die fiktive christliche Bruderschaft, WOS 114 f., die beide innerhalb der 
Textanalyse behandelt werden).  Die Annahme, dass Allen bewusst darauf verzichtet hat, die 
Sozialisationsnormen zu benennen, kann deshalb auch mittels des Textes gerechtfertigt werden. 
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Verlust ganz zu meiden, erlebte danach eine Phase der Leere, bis sie 
schließlich den Schmerz über das Ende dieser wichtigen Freundschaft 
zulassen und durch die Trauer erkennen konnte, was ihr genommen wurde 
(„Averting.  Avoiding.  Voiding.  Pain.“ WOS 25).  Bei der Lektüre von The 
Woman ist auffällig, dass diese Vermeidungsstrategie nicht nur für Ephanies 
Verhalten nach dem Ende ihrer Freundschaft zu Elena charakteristisch war, 
sondern noch immer Ephanies Reaktion auf Verlusterfahrungen in der 
Handlungsgegenwart prägt.  Zudem bezeichnen die vier Schritte in treffender 
Weise Ephanies Entwicklungsstadien in den vier Romanteilen, wodurch die 
Romanabschnitte den Phasen entsprechen, die sie im Handlungsverlauf für 
ihre Selbstheilung absolvieren muss.  Aus diesem Grund ist den unbetitelten 
Romanteilen jeweils ein Aspekt der Vermeidungsstrategie als Überschrift in 
der Interpretation zugeordnet. 
Abschließend ist hinzuzufügen, dass die indianische Gemeinschaft, aus 
welcher Ephanie Atencio stammt, in der nachfolgenden Textanalyse 
ausschließlich als Laguna bezeichnet wird.  Allen verwendet in ihrem Roman 
allein diese Bezeichnung, verweist allerdings in ihren nichtfiktionalen 
Schriften darauf, dass die Laguna in der Literatur auch als Keres bezeichnet 
werden (Allen 1986 b: 11 bis 22; Allen 1998: 80).  Da Keres aber die Sprache 
der Laguna ist, welche die Laguna auch mit anderen östlichen Pueblos teilen 
(u. a. Santa Ana, San Felipe, Santo Domingo und Cochiti; vgl. Dozier 1970 ed.: 
144), bezeichnet der Begriff Laguna den Handlungsort und die kulturellen 
Besonderheiten dieser Pueblogemeinschaft präziser als es der Sprachraum 
vermag. 
 
Abkehr: Teil 1 
Ephanie Atencio ist zum Auftakt der Handlung eine zutiefst verängstigte Frau.  
Ihre Verwirrung und Hilflosigkeit macht sie unfähig, den Raum, in welchem 
sie sich befindet und der deshalb einerseits ihre unmittelbare physische 
Umgebung meint, zu erkennen oder zu verlassen (WOS 3).  Andererseits aber 
kann der Raum auch als der ihrer sozialen und erzieherischen Biografie 
verstanden werden, denn die Gegenstände um sie herum und das Licht der 
Straßenlaterne vor dem Fenster scheinen wie Boten der Vergangenheit zum 
Leben zu erwachen und sich ihrer bemächtigen zu wollen (WOS 6).  Die 
Furcht führt zu einer zunehmenden Auflösung ihres sprachlichen 
Ausdrucksvermögens und verstärkt damit den Leseeindruck, dass sich 
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Ephanie in einer tiefen Sinnkrise befindet („Four o’clock.  [...] They’ll be here 
pretty soon.  The others.  She thought.  She crossed the room, smoothing her 
disorderly black hair as she again walked toward the door.  No, they just left.  
I thought I heard them talking, coming up the walk.  [...]  What time is it?“ 
WOS 3).82 
Zu Romanbeginn kann Ephanie die Ursache ihrer Zerrüttung weder 
benennen noch ergründen.  Für sie ist ihr Name das einzig sichtbare Zeichen, 
um ihrer inneren Entfremdung Ausdruck zu verleihen.  Der Name, eine 
ungewöhnliche Komposition aus epiphany (griechisch für Erleuchtung, 
Erscheinen Jesu) und Effi (möglicherweise vom griechischen Wort aphíemi 
hergeleitet),83 widerspiegelt in Ephanies Auffassung ihre Unfähigkeit, die 
beiden kulturellen Welten, die sie prägen, vereinen zu können.  Genauso 
wenig, wie sie als körperlich kleine und gedrungene Frau die Forderung nach 
Stolz und Würde erfüllen kann, die der erste Teil ihres Namens vorschreibt, so 
wenig ist sie in der Lage, als Halbblut die Normen der Laguna oder die der 
nichtindianischen Menschen zu erfüllen, um sich hierdurch in einer der 
beiden Welten beheimaten zu können.  So ist ihr Name zugleich Symbol und 
Ausdruck der verwehrten Möglichkeit, als Halbblut einen sinnerfüllten Platz in 
einer kulturell geteilten Welt einnehmen zu können. 
 
Ephanie.  Too strange a name, deranging her from the time she first 
understood its strangeness.  Her body, choppy and short, sturdy, 
                                          
82 In den vorliegenden literaturkritischen Untersuchungen zu The Woman hat Allens 
Sprachgebrauch zu Romanbeginn widersprüchliche Bewertungen hervorgerufen.  Für Renae 
Bredin beispielsweise ist er Ausdruck dafür, dass auch die Sprache ein Mittel der Kolonisierung 
ist, weshalb Ephanie unfähig ist, ihre Situation akkurat zu versprachlichen (Bredin 1994 a: 40).  
Andere Kritikerinnen und Kritiker dagegen missbilligen den Sprachgebrauch im Roman.  
Elizabeth I. Hanson zum Beispiel kritisiert den Kompositionsstil als verwirrend, von 
Wiederholungen geprägt und so emotional überladen, dass der Konflikt oder die Gedanken der 
Protagonistin nicht mehr ablesbar sind (Hanson 1990: 38). 
Meiner Ansicht nach finden beide kritischen Lager genügend Gründe, um ihre 
jeweiligen Position anhand des ersten Romanteils zu rechtfertigen.  Allens Kompositionsstil gibt 
dort tatsächlich Anlass zu entsprechender Kritik.  Jedoch scheint der Stil von der Autorin 
durchaus bewusst gewählt worden zu sein, da hierdurch Ephanies Rat- und Hilflosigkeit auch 
sprachlich umgesetzt wird.  Zumindest in The Sacred Hoop liefert Allen eine eigene 
Interpretation ihres Werkes und verweist dort ausdrücklich auf die Fragmentierung als 
Ausdrucksmittel dafür, dass das gedankliche Ergründen eines Problems nicht zu einem 
größeren Verständnis der entsprechenden Konflikte führen muss („In the book, dream, ‘actual’ 
event, myth, tale, history, and internal dialogue are run together, making it evident that 
divisions do not lead to comprehension.“ Allen 1986 b: 153). 
83 Die zweite Namenssilbe, die Ephanie im nachfolgenden Zitat mit Effi bezeichnet, lässt 
die Möglichkeit zu, eine Nähe zum griechischen Wort aphíemi (fortlassen oder gewähren lassen) 
herzuleiten.  Der Name offeriert über diesen Verweis eine mögliche zusätzlich 
Bedeutungsvariante, weil sich Ephanies Konflikt im Handlungsverlauf gerade darin 
auszeichnen wird, dass sie in ihrem Leben stets fremden Erwartungen unterlag und diesen zu 
entsprechen versuchte, nicht aber ihren eigenen Weg zu gehen vermochte, wie es das 
griechische Wort aphíemi impliziert. 
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was at odds with her name.  Ephanie was for someone tall and 
serene.  Someone filled with grace.  But like her it was a split name, 
a name half of this and half of that: Epiphany.  Effi.  An almost 
name.  And almost event.  Proper at that for her, a halfblood.  A 
halfbreed.  Which was the source of her derangement.  Ranging 
despair.  Disarrangement. (WOS 3) 
 
Jedoch birgt der Name noch eine andere Lesart in sich als die, die 
Ephanie hier in ihrer Reflexion über den Namen preisgibt.  Für diese 
Interpretationsvariante ist entscheidend zu bemerken, dass Ephanie mit ihrem 
Namen explizit christliches Vokabular aufgreift.84  Signalartig wird damit die 
Auseinandersetzung mit dem christlichen Einfluss als zentrales Thema in 
ihrer Suchreise festgelegt.  Zugleich entspricht ihr Name aber auch einem 
Programm und einer Vision.  Denn indem Ephanie mit ihrem Namen das 
epiphanische Erleben im Christentum benennt, verweist sie auch auf die 
reichen mystischen Traditionen des Christentum.  Dort gibt es einerseits 
solche Offenbarungserlebnisse, die in eine unmittelbare Änderung der 
Lebensführung münden, wie es beispielsweise von Norbert von Xanten und 
Martin Luther berichtet wird (vgl. Elm 1994: 608-609; Brecht/ zur Mühlen/ 
Mostert 1991: 514-515).  Andererseits gibt es in der christlichen Mystik aber 
auch solche Ereignisse, in welchen Personen (beispielsweise Mechthild von 
Magdeburg), durch mystisches Erleben zunächst in die Irritation und 
Vereinsamung gleiten, um erst später in der freiwilligen Selbstaufgabe ihre 
Bestimmung zu erfüllen (vgl. Dinzelbacher 1992: 308-310; Sölle 1997: 25-46).  
Ephanies Name ist wohl eher in Anlehnung an diese zweite Tradition zu lesen, 
denn Ephanie selbst wird die Stadien der Isolation, Vereinsamung und 
späteren Selbstauflösung im Handlungsverlauf durchlaufen (WOS 3-4, 211-
213).  Man kann vor diesem Interpretationshintergrund deshalb Ephanies 
Namen auch als ihren mythischen Auftrag verstehen, die Welten zu vereinen 
und ihre Verwirrung zu Romanbeginn entspräche dann einem Zeichen 
mythischen Erlebens, das der Hoffnung Ausdruck gibt, dass Ephanie ihre 
Bestimmung erfüllen wird. 
                                          
84 Das Wort epiphany leitet sich vom griechischen Wort epiphaneia ab, das im Neuen 
Testament sowohl die Erscheinung meint als auch die Sichtbarwerdung der verborgenen 
Gottheit oder das Erscheinen eines göttlichen Machtzeichens.  Im Neuen Testament wird das 
Wort an sechs Stellen verwendet (Tit 2,13; 1 Tim 6,14; 2 Tim 1,10; 4,1 und 8; 2 Thess 2,8) und 
bezeichnet „[a]n allen 6 Stellen [...] die erhoffte zweite Erscheinung des auferstandenen und 
erhöhten Christus am Ende der Zeiten, am Jüngsten Tag [...], aber zugleich auch die schon 
angebrochene Gottesherrschaft, die sich im Tod und Todesüberwindung des kyrios christus 
manifestiert.” (P.-G. Müller 1992: 111). 
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Zu Romanbeginn bleibt aber Ephanies Sinnkrise noch vage und 
inhaltslos.  Assoziativ spielt Ephanie mit Gedanken, rätselt auf den ersten 
Seiten des Romans über Herkunft und Ursprung literarischer Vorbilder, ohne 
aber in deren Fülle einen Sinn oder ein Bedeutungsmuster erkennen zu 
können („But if only one writer wrote the Bible and Shakespeare and Alice in 
Wonderland and the Bobbsey Twins.  Maybe no one writes anything.  Maybe 
there‘s no books after all.“ WOS 7; SeO).  Erst durch die Unterkapitel „She Is 
Always Dreaming Something“, „He Was Her Twin“, „If She Remembers, She’ll 
Know The Time“ und „She Thought She Was Related To Someone“ (WOS 11 
bis 19) wird deutlicher, in welchem vielschichtigen Netz aus Verletzungen und 
Gewalt Ephanie verstrickt ist. 
Allen führt in diesen Unterkapiteln eine Reihe von Personen ein, die 
Macht über die Protagonistin ausüben.  Auffällig ist zunächst der dominante 
Einfluss ihres (zumindest zu Romanbeginn) einzigen Freundes Stephen.  Er 
ringt darum, Ephanies Gedankenwelt zu kontrollieren und ihr seine Ansichten 
aufzuzwingen („I need him.  He is so good to me.  He is the only one who cares.  
He tells me so.  Over and over.  He tells me so.  I must believe that.  Him.  Or I 
will die.  And did not realize that it was he who told her often, every day, more, 
that she would surely die without him to secure her, to make her safe.“  WOS 
10).  Des Weiteren erinnert sich Ephanie an ihre Mutter, die ihr in der 
Kindheit und Jugend ihre Zuneigung verweigerte und stattdessen über 
körperliche Züchtigung versuchte, Ephanie ihrem Willen zu beugen („Her 
mother had insisted on it. Saying, ‘Stand up to them.‘ Pinching her leg, her 
arm. Insistent.“ WOS 12).  Und schließlich werden die Leser Zeugen einer 
Reihe von Akten körperlichen Missbrauchs, die Ephanie durch ihren 
namenlosen ersten Ehemann (WOS 8 f.), den Arzt in ihrer Kindheit (WOS 12 f.) 
oder Stephen als Jugendlichen (WOS 14 f.) erleiden musste.  Auch die Nonnen 
machten sich während ihrer Schulzeit schuldig, weil sie die Belästigung durch 
den Arzt zwar sahen, Ephanie aber nicht schützten (WOS 13). 
Mit diesen Fällen von Missbrauch wird im Teil 1 eines der zentralen 
Themen für den Gesamtverlauf des Romans angesprochen.  Es handelt sich 
dabei um die Frage nach der Gewalt und der Gewaltbereitschaft gegenüber 
Frauen, Homosexuellen und Kindern, was nach Auffassung der Autorin 
Kennzeichen patriarchaler Machtausübung ist (vgl. Allen 1986 b: 54-60).  
Ephanie wird im Handlungsverlauf wiederholt mit der Gewalt gegenüber so 
genannten schwächeren Personen konfrontiert und die Folgen der hohen 
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Gewaltbereitschaft in ihrem Lebensumfeld werden einer der Gründe sein, 
warum Ephanie immer tiefer in die Verzweiflung sinkt.  Um aber auf den 
Zusammenhang zwischen Gewalt, Fremdbestimmung und patriarchaler bzw. 
kolonialer Machtausübung zu schließen, ist es hilfreich, Allens nichtfiktionale 
Schriften zu studieren.  Dort fasst Allen die ursächlichen Verflechtung noch 
enger als in The Woman.  In The Sacred Hoop beispielsweise deklariert Allen 
den Beginn der Kolonisation und Missionierung als den Anfang der 
Gewaltausübung, denn mit der christlichen Lehre wurde den Pueblos erstmals 
auch ein hierarchisches Denken aufgezwungen.  Krieg und Unterdrückung, 
insbesondere gegenüber Homosexuellen, waren den indianischen Stämmen, 
so Allen, bis zum Eintreffen der ersten Siedler fremd:85 
 
The Judeo-Christian view is hierarchical.  God commands first, 
within the limits of those commands, man rules; woman is subject 
to man, as are all the creatures, for God has brought them to Adam 
for him to name (Gen 2: 18-24; 3:16).  In this scheme, the one who 
is higher has the power to impose penalties or even to deny life to 
those who are lower. (Allen 1986 b: insbesondere 18-22, hier aber 
58) 
 
Die genannten Ereignisse körperlichen Missbrauchs, die Ephanie im 
Teil 1 schildert, thematisieren aber auch den ersten Themenkomplex, der 
unmittelbaren Bezug zum Untersuchungsgegenstand besitzt.  Es handelt sich 
dabei um das Wechselspiel aus Körperlichkeit und Sexualität auf der einen 
Seite und Keuschheit86 als katholische Sozialisationsnorm auf der anderen 
Seite.  Dieser Komplex erhält in Teil 1 seine bedeutendste Ausformung in 
Ephanies wieder erwachenden Erinnerungen an ihre kindliche Freundschaft 
zu Elena (WOS 21-31).  Er wirft zugleich die Frage nach der Verantwortung 
auf, welche die Nonnen als Ephanies Erzieherinnen für deren späteres 
konfliktbeladenes Verständnis von Körperlichkeit und Sexualität tragen.  
Bevor sich aber diesem Themenkomplex zugewendet werden soll, ist es 
zunächst nützlich, auf das mythologische Hintergrundmaterial einzugehen, 
                                          
85 Auch in ihren Gedichten ist die Gewaltausübung gegen Frauen und andere so 
genannte Minderheiten eines der zentralen Themen, u. a. in „Suiciding(ed) Indian Women”, in 
LiFD 77-79.  Allens Ausführungen hinsichtlich der größeren Akzeptanz gegenüber homophilen 
Lebensäußerungen wird auch von anderen Verfassern bestätigt, u. a. von Randy Burns, Ake 
Hultkranz und Walter L. Williams (vgl. Burns 1988: 1-5; Hultkranz 1979: 93; W. Williams 1986: 
2 f.). 
86 Mit ‚Keuschheit‘ werden hier verallgemeinert alle Erscheinungen in der 
Religionsgeschichte bezeichnet, „die eine sexuelle Enthaltsamkeit aus religiösen Motiven 
vorsehen“.  ‚Keuschheit‘ wird zudem in der konkretisierten Ausformung als leibfeindliches 
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welches ebenfalls an die beiden Mädchenfiguren Elena und Ephanie gebunden 
ist und eine zusätzliche Bewertung zum Verhalten der Nonnen enthält. 
Allen macht von Beginn des Romans an darauf aufmerksam, dass die 
Erinnerungen an Elena, das Chicana-Mädchen, große Bedeutung für 
Ephanies Konflikt besitzen.  Frühzeitig im ersten Teil erscheinen einzelne 
Erinnerungsfragmente, die sich langsam zu größeren Sinneinheiten 
zusammenfügen („And now remembering rose in her body, in its muscles and 
in its bones.  And with it from somewhere far off, beyond the shattering heat 
and the buzz of shade, of humming silence of suffocation, there came, thin 
and wailing, inhuman in its wail, a long moaning rising scream.“ WOS 15).  
Indem die Autorin so eindrücklich auf die besondere Bedeutung der 
Freundschaft verweist, ist es möglich, unter der ersten Schicht der 
Erinnerungen auch die zweite Ebene der mythologischen Konnotation der 
Romanfiguren zu erschließen.  Allen hat an die Figuren Elena und Ephanie 
den Schöpfungsmythos der Laguna um Naotsete und Uretsete geknüpft, der 
zum Auftakt von Teil 1 als Prolog offeriert wird.  Im Handlungsverlauf deutet 
zwar nur ein einzelnes Erinnerungsfragment auf den Zwillingsmythos der 
Laguna, dafür aber ist dieser Hinweis überaus deutlich.  Ephanie erinnert 
sich, nur mit Elena eine Einheit bilden zu können und impliziert durch die 
Parafrasierung, dass die Mädchen das Double der jeweils anderen waren, den 
Namen „double woman“, der im Schöpfungsmythos der Laguna sowohl für die 
Schöpferin der Pueblovölker, Spider Woman (W. Williams 1986: 30), als auch 
für die mythologischen Zwillinge Naotsete und Uretsete (WOS 1) geführt wird 
(„Because Elena’s gold-tinged hair looked dark in the photograph’s light, no 
one could say which was Elena, which Ephanie.  With each other they were 
each one doubled.  They were thus complete.“ WOS 22). 
Elena und Ephanie verkörpern damit eine figurelle Neuschöpfung von 
Uretsete und Naotsete.  Die Zwillinge sind nach dem Mythos die Töchter von 
Spider Woman, der großen Schöpferin der Laguna, und vieler anderer Pueblos.  
Sie sind es, die in ihrer Verschiedenheit und Einheit den Glauben der Pueblos 
an die Differenziertheit der Welt und die Abhängigkeit aller Bewohner der Erde 
voneinander verkörpern.  Ohne den anderen oder das jeweils andere ist die 
Einheit gestört und das kostbare Gleichgewicht, von dem der Fortbestand der 
Welt abhängt, gefährdet (Allen 1986 b: 18-22).  Mit der Schaffung von Uretsete 
                                                                                                                         
asketisches Lebensideal gebraucht (vgl. Gerlitz/ Pratscher/ Beatrice/ Dominian 1989: 113-114, 
hier 114). 
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und Naotsete entstanden nach den Mythen zudem zwei Welten, die sich später 
entzweiten aufgrund von Neid und Missgunst, den Uretsete, dann Iyatiku 
(Corn Woman) genannt, gegen ihre Schwester Naotsete hegte.  Die Trennung 
der Zwillinge Naotsete und Uretsete/ Iyatiku (Corn Woman), die im Prolog des 
Romans und am Beginn des dritten Romanteils nachgelesen werden kann 
(WOS 1 f., 123-128), schuf Unfrieden und brachte letztlich das Universum aus 
seinem fragilen Gleichgewicht.  Da die Zwillinge aber allein diejenigen sind, die 
die erneute Versöhnung herbeiführen und damit die Welt wieder ins 
Gleichgewicht zurückstellen können (Wiget 1985b: 3-5), ist die endgültige 
Trennung der Zwillinge Elena und Ephanie auf der Handlungsebene des 
Romans durch die Intervention der Nonnen wesentlich folgenreicher, wenn 
man die mythologische Konnotation der Mädchenfiguren mit berücksichtigt.  
Denn die Nonnen erwirken zum einen, dass die Mädchen ihre Freundschaft 
aufgeben müssen, wodurch nach der mythologischen Vorlage die Welt in eine 
nichtindianische (Elena) und eine indianische (Ephanie) Welt zerfällt.  Zum 
anderen verhindern sie aber auch die spätere Aussöhnung und 
Wiedererschaffung des Gleichgewichts, indem sie Elena unter Schuld- und 
Schamandrohungen verbieten, Ephanie weiterhin zu besuchen.  Das 
Universum kann somit nicht wieder ins Gleichgewicht zurückfinden, weshalb 
die Missionare die Verantwortung für die Gewalt und Vernichtung tragen, die 
nach der mythologischen Erklärung aufgrund des zerstörten Gleichgewichts 
entstehen. 
Doch zurück zur Handlungsebene, wo Paula Gunn Allen in dieses 
mythologisch-globale Drama der Vernichtung des Gleichgewichts die 
Thematisierung des Gebots zur Keuschheit und die katholische 
Sozialisierungsnorm als eine weitere Bedeutungsebene verwoben hat.  
Ephanie gedenkt in der langen Erinnerungspassage in Teil 1 (WOS 21-31) der 
freien und unbeschwerten Kindheit, die sie mit Elena genossen hat.  Diese 
Freiheit findet ein jähes Ende, als die beiden Mädchen eines Tages den nahe 
gelegenen Berg Picacho besteigen und Elena dort ihrer Freundin offenbart, 
dass sie Ephanie nicht mehr besuchen darf.  Die Nonnen und die Mutter 
haben es ihr verboten, weil sie fürchten, dass sich die Mädchen durch ihr 
körperbetontes Spiel, das zudem Zeichen einer lesbischen Liebe trägt,87 
versündigen könnten: 
                                          
87 Der Name „double woman“, auf den ich zuvor schon im Zusammenhang mit der 
mythologischen Konnotation der beiden Mädchenfiguren eingegangen war, wurde nach der 
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[Elena:] 'Ephanie there’s something I have to tell you.  [...]  I can’t 
come over to your place anymore.  Not ever.  My mother says I can’t 
see you at all.  [...]  It’s because my mother thinks we spend too 
much time with each other.  [...]  You know  [...]  The way we’ve 
been lately.  Hugging and giggling.  You know.  [...]  I asked the 
sisters about that, after school.  She said it was the devil.  That I 
mustn’t do anything like that.  That it was sin.  And she told my 
mother.  She says I can’t come over any more.’ (WOS 28-30) 
 
Mit Elenas Versuch, das körperbetonte Spiel der Mädchen mit der 
moralischen Lehre der katholischen Kirche zu vereinen, und Ephanies 
anschließender Selbstverleugnung, offeriert die Autorin im Handlungsverlauf 
einen vertieften Einblick zum Gebot der Keuschheit, das mit der katholischen 
Erziehung transportiert wird.  Danach wird das biblische Keuschheitsgebot 
zur Rechtfertigung einer umfassenden Leibfeindlichkeit benutzt, wie es 
insbesondere für die theologischen Auslegungen namhafter kirchlicher 
Repräsentanten des Mittelalters charakteristisch war (Isidor von Sevilla, 
Johannes Klimakos, Theodore Studites u. a.; vgl. Gerlitz/ Pratscher/ Beatrice 
[u. a.] 1989: 124-127).  Denn die Protagonistin muss an diesem Tag erkennen, 
dass die Intimität der Mädchen, ihre kindliche Neugier und die Entdeckung 
der eigenen sexuellen Triebe bei den Nonnen Ängste auslösen, die diese in 
Form von Scham- und Schuldgefühlen an die Mädchen zurückgeben.  
Ephanie weiß nun, dass sie Elena liebt, aber entsprechend des katholischen 
Verständnisses von Liebe und Moral ihre Liebe nicht ausleben darf („Ephanie 
sat.  Stunned.  Mind empty. [...]  Understood, wordlessly, exactly what Elena 
was saying.  How she could understand what Ephanie had not understood.  
That they were becoming lovers.  That they were in love.  That their loving had 
to stop.  To end.“ WOS 30). 
Die christliche Tugend der Keuschheit, die hier die Nonnen von den 
Mädchen einfordern, wird damit im Roman in ihrer eingegrenzten Bedeutung 
als sexuelle Enthaltsamkeit und Leibfeindlichkeit thematisiert.  Liebe und 
Zuneigung dürfen danach keinen körperlichen Ausdruck erhalten, denn jede 
Form der körperlichen Berührung birgt die Gefahr der Sünde in sich („Elena 
had repeated what the nun had said.  That evil made Ephanie and Elena play 
dirty things.  That the sister had said they must stop playing with each other 
                                                                                                                         
Aussage von Walter L. Williams unter den Pueblo auch als Bezeichnung für weibliche berdache 
geführt (W. Williams 1986: 41).  Wenn Ephanie also von sich und Elena als Double der jeweils 
anderen spricht (WOS 22), verweist dies möglicherweise neben der mythologischen Bezugnahme 
auch auf die beginnende lesbische Liebe zwischen den Mädchen. 
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like that.  They should be ashamed.  They should be afraid.” WOS 13).  Die 
Keuschheit, so die Darstellung im Roman, ist untrennbar mit der moralischen 
Integrität der Mädchen verbunden, wie es für mittelalterliche 
Auslegungstraditionen des Neuen Testaments charakteristisch wurde (I Kor 7, 
Röm 7).  Hinzu kommt das (zumindest in den USA unter fundamentalistischen 
Christen und Theologen) zuweilen umstrittene biblische Verbot homosexueller 
Lebensäußerungen (Lev 18,22; 20,13), das die Nonnen hier offensichtlich 
anwenden („They should be afraid.  They would have to go to confession about 
it if they kept on playing like that, between each other’s legs when they were 
one or two years older and could sin.“ WOS 13).88 
Jedoch hat das Keuschheitsgebot, so ist hier ablesbar, nicht nur ein 
moralisches Leitbild zum Inhalt.  Ephanies wachsende Selbstverleugnung als 
Folge des Verbots macht deutlich, dass mit diesem Gebot Frauen auch in eine 
Position der Machtlosigkeit gestoßen werden, weshalb Kritiker wie Walter L. 
Williams die Sexualität und die Verleugnung sexueller Triebe als elementare 
Kräfte historischer Entwicklungen betrachten (W. Williams 1986: 8).  Die 
Nonnen wirken danach nicht nur als Richterinnen über Liebe und 
Freundschaft, die sie sanktionieren oder zerstören können, sondern sie 
erheben sich auch in eine Position der Machtausübung, aus der sie anderen 
Frauen alles nehmen können, was ihnen lieb und teuer ist.  Das Diktat des 
Leibes wird so zur allumfassenden Macht.  Im Roman wird dies prägnant in 
der Spaltung des Apfelbaums vor Ephanies Haus visualisiert.  Dieser Baum, in 
dem sich die Kinder früher gemeinsam versteckten und träumten (WOS 41), 
wird nach den Ereignissen auf dem Picacho durch einen Blitzschlag geteilt.  
Der intertextuelle Verweis zur zweiten biblischen Schöpfungsgeschichte (Gen 
2,4b-3,24) ist wohl unüberlesbar und veranschaulicht in dieser Übertragung 
die Zerstörung des kindlichen Paradieses, als die Freundschaft zwischen 
Elena und Ephanie enden musste („The tree was almost dead.  She had 
                                          
88 Das biblische Verbot homophilen Lebensvollzugs wird heute zumindest in 
konservativen Kreisen christlicher Kirchen in den USA durchaus noch diskutiert.  Einige dieser 
Theologen verstehen das Verbot als unabänderlich, während andere in den genannten Versen 
„ein geschichtlich bedingtes soziales Verhaltensmuster“ erkennen (Gerlitz/ Pratscher/ Beatrice/ 
Dominian 1989: 133).  In konservativen christlichen Kreisen wird es deshalb noch immer zur 
Rechtfertigung eines generellen Verbotes von Homosexualität genutzt und sowohl Allen als auch 
Williams machen auf die dramatischen Entwicklungen aufmerksam, mit der die Homosexualität 
in ihrer gesellschaftlichen Akzeptanz unter der indigenen Bevölkerung seit Eintreffen der 
Missionare sank.  Erschreckend ist auch die Gewalt, mit der innerhalb einzelner Familien 
versucht wird, homophile Lebensführungen auszumerzen.  Allen führt hierfür sowohl später im 
Roman als auch in ihren nichtfiktionalen Schriften Beispiele an (WOS 76 f.; Allen 1986 b: 194-
203; vgl. auch: W. Williams 1986: 131-200). 
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noticed that this past summer when she went home.  It had been split by 
lightning.“ WOS 41).89 
Es ist daher wohl begründet, dass Ephanie in ihren Erinnerungen die 
Zerstörung der beginnenden Liebe zu Elena als Schlüssel ihrer späteren 
Machtlosigkeit erkennt.  Mit den Erinnerungen an Elena wird erstmals im 
Romanverlauf verständlich, warum die Macht, die andere über ihr Leben zu 
besitzen meinen oder unmittelbar ausüben, zur Grundlage von Ephanies 
fremdbestimmtem Selbstbild wurde.  Ephanie aber kommt im ersten 
Romanteil nicht über diese Erkenntnis hinaus.  Sie kann nur verstehen, dass 
sie in bestimmte Normen gezwängt wurde, und dass sie bereit war, anderen 
diese Macht einzuräumen, um sich selbst der Illusion hinzugeben, noch 
immer Einfluss über ihr Leben zu besitzen („They can't steal what's given to 
them, she reasoned.  And somehow felt empowered by that idea.” WOS 19).  
Ephanie besitzt noch nicht die Kraft, für sich einzutreten, oder den Mut 
aufzubringen, Veränderungen zu erwirken.  Weder kann sie neue 
freundschaftliche Beziehungen zu anderen Frauen aufbauen (WOS 33,36) 
noch die ungleiche Beziehung zu Stephen beenden (WOS 32, 43-45).  Sie ist 
auch nicht imstande, die emotionale Distanz zu ihren Kindern Agnes und Ben 
(WOS 32, 43-45) oder ihre fehlende Einbindung in die Lagunatraditionen zu 
überwinden.90  Der Tod ihres Großvaters im Unterkapitel „The Tree Had Been 
                                          
89 Es ist bemerkenswert, dass es ausgerechnet eine Bergbesteigung ist, während der 
Elena ihrer Freundin das Ende ihrer Freundschaft mitteilt.  Eine Bergbesteigung symbolisiert in 
vielen Kulturen, ebenso in indigenen Überlieferungen (Niethammer 1977: 235-237) und den 
biblischen Zeugnissen, die Suche nach Erkenntnis und Wahrheit sowie die Begegnung mit Gott 
im persönlichen Gespräch (alttestamentlich; Dtn 5,4; Ps 121,1) oder im Gebet 
(neutestamentlich; Mt 14,23; Mk 6,46).  Auch Ephanie erwirbt während der Bergbesteigung 
neues Wissen.  Allerdings gab ihr dieses Wissen keine Zuversicht oder das Gefühl, etwas 
erreicht zu haben, wie es sich die Kinder vorab erhofften („But this journey was special.  It 
signified accomplishing.” WOS 24).  Für Ephanie bedeutete dieses Wissen, dass ihr eine 
wertvolle Freundschaft genommen wurde. 
Auffällig sind auch die Parallelen zwischen der Bergbesteigung und den Geschichten, 
welche die jeweiligen Familien der Mädchen über die mythische Frauengestalt erzählen, die sich 
vor langer Zeit vom Picacho in den Tod stürzten (WOS 25 f.).  Genau wie Elenas Familie die 
Geschichte einer schwangeren Frau erzählt, besteigt Elena den Berg schwanger mit dem 
Gedanken, den die Nonnen in sie gepflanzt haben.  Und wie die Frau, die ihren Geliebten nicht 
sehen und lieben darf, stürzt Ephanie nach dem Verlust der Freundschaft in die Leere („That 
she was falling.  Had fallen.  Would not recover from the fall, smashing the rocks.” WOS 30).  
Die Mythen erweisen sich somit bereits hier als identitätsstiftend für indianische und 
nichtindigene Frauen, wie es auf Ephanies Entwicklungsweg weiter ausgeführt wird. 
90 Bezeichnenderweise ekelt sich Ephanie vor den Spinnen im Haus, als sie im 
Unterkapitel „She Didn't Understand That The Spiders Sent The Dreams” (WOS 31-34) ihre 
Kinder Agnes und Ben bei ihrer Mutter besucht.  Ephanies Angst vor den Spinnen, einem der 
zentralen Elemente in der Mythologie der Südweststämme, ist ein unmissverständliches Zeichen 
dafür, dass Ephanie keinen Zugang zu ihrem Lagunaerbe findet (WOS 34).  Auch der Raum 
zwischen Licht und Schatten, der ihr am Romanschluss ein Zufluchtsort wird, ist jetzt noch ein 
Vakuum, das sie zu verschlucken droht.  Laut Allens Ausführungen in Song of the Turtle gleicht 
dieser Carl Gustav Jungs psychoanalytischen Auffassung, in der die Schatten die Stagnation 
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Split By Lightning“ (WOS 41 f.) gibt ihr zwar noch einmal Gelegenheit, über die 
Unversöhnlichkeit zwischen der indianischen und der nichtindianischen Welt 
zu reflektieren, aber auch diese Überlegungen sind ergebnislos.  Es bleibt 
Ephanie daher am Ende des ersten Teils nur die Abkehr und Flucht vom 
Reservat an die Westküste, um der Stagnation, in der ihr Leben verharrt, zu 
entkommen (WOS 45-48).  Bezeichnenderweise tritt sie diese Flucht sogar 
ohne ihre Kinder an, etwas, was als Indiz angesehen werden muss, wie ziellos 
Ephanie noch immer durch ihr Leben irrt.  Indem sie die zuvor geschluckten 
Tabletten wieder erbricht, signalisiert sie zwar noch einmal ihren 
Lebenswillen, aber die Zielrichtung ihres weiteren Lebens bleibt im Nebel 
verborgen, der wortwörtlich die Straße einhüllt, auf der sie in ihrem Auto flieht 
(WOS 48). 
 
Vermeiden: Teil 2 
Teil 2 beginnt mit einem Zeitsprung.  Ephanie reist nicht mehr allein, sondern 
lebt mittlerweile mit ihren Kindern Agnes und Ben in San Francisco (WOS 53).  
Sie ist dort sozial involviert, arbeitet eine Zeit lang im städtischen 
Indianerzentrum (WOS 55) und besucht mit ihren Kindern Powwows (WOS 54-
57). 
Ephanie hat sich, als sie mit ihren Kindern in die Stadt zog, zwei Ziele 
gesetzt.  Zum einen will sie hier das nichtindianische kulturelle Erbe kennen 
lernen, das, wie auch ihr Lagunaerbe, zu ihrer Identität als Halbblut gehört („I 
came to the coast to learn something about how the other half lives.  And 
that’s what I’m going to do.” WOS 57).  Zum anderen aber wollte sie mit ihrem 
Wegzug in die Stadt auch vor der Intoleranz und Gewaltbereitschaft fliehen, 
die im Reservat regiert und in Ephanie ein Gefühl der Hilflosigkeit und 
Bitternis erzeugte (WOS 58 f.).91  Ephanie beginnt deshalb eine Reihe von 
                                                                                                                         
der Entwicklung und das Gefangensein des Menschen oder der Figur in einem 
Bewusstseinszustand beschreiben („Help me, hermano, I’m dying.  I feel myself disappearing.  
Entering the shadows.  I can’t seem to make myself real.  Bright.  Sharp.  I’m sliding away.  It’s 
so quiet.“ WOS 42; vgl. Allen 1996: 160; Jung 1990; Sölle 1997: 25-46). 
91 Das Thema Gewalt, welches, wie bereits betont wurde, eines der wesentlichen im 
Gesamtverlauf des Romans ist, spielt im zweiten Teil wiederholt eine Rolle.  Ephanies Unmut 
wächst in dem Maße, wie sie erkennt, dass nicht nur das Reservatsleben (WOS 76 f.), sondern 
auch das Stadtleben von Gewalt beherrscht wird (WOS 73 f.).  Zudem leidet sie unter der 
Erinnerung an die Gewalt, die von den Kolonialherren an den Ureinwohnern seit Beginn der 
Kolonisation verübt wurde (WOS 74 f.) oder die durch Lügen in Büchern und anderen Medien 
den Indianern immer noch angetan wird (WOS 74-76).  Jedoch wird das Thema Gewalt im 
zweiten Teil des Romans vorherrschend als ein gesellschaftliches Phänomen aufgegriffen.  
Ephanies persönliche Erfahrungen mit Gewalt und Missbrauch werden erst wieder im vierten 
Teil in den Vordergrund gerückt und dort erörtert. 
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Maßnahmen zu ergreifen, um ihrer Ohnmacht und Einsamkeit zu 
entkommen.  Sie besucht eine Therapiegruppe, aber erhält dort keine Hilfe 
(WOS 59-63, 84-87).  Sie versucht ihr Sozialleben zu aktivieren, begegnet 
neuen Freunden, beteiligt sich an politischen Aktivitäten, trifft mit ihren 
Kindern einen spirituellen Sektenführer, aber auch bei all diesen 
Unternehmungen kann sie keine Nähe zu anderen Menschen herstellen (WOS 
63-67). 
Auffällig ist an diesen Passagen, die die Unterkapitel „They Lived Out 
Their Imaginings, Dreaming“, „She Didn’t Know God Made Wooden Headed 
Indians“ und „There Be No Dark Alleys, When Jesus Comes“ (WOS 63-74) 
bilden, mit welcher Ironie die Autorin das Verhalten der Nichtindianer und 
Fürsprecher für die indianischen Belange charakterisiert, mit denen Ephanie 
zusammentrifft.  Die Protagonistin gewinnt im Zusammentreffen mit diesem 
Personenkreis immer wieder den Eindruck, dass sie von diesem nicht als 
Mensch, sondern ausschließlich als Repräsentantin ihrer Minderheitengruppe 
akzeptiert wird.  Die Frauen und Männer erwarten von Ephanie, dass sie jede 
ihrer romantischen Erwartungen über die Ureinwohner des Kontinents erfüllt: 
sei es, dass sie berufliche Erfolge vorweist (WOS 64 f.), ihre Kinder gesund 
ernähre (WOS 64), sich im Stadtleben zurechtfände (WOS 65 f.) oder sich nie 
verlaufen würde (WOS 66f.).  Jede nicht erfüllte Norm erntet eine brüskierte 
Reaktion der politischen Aktivisten, die sich enttäuscht fühlen. 
Allen verwendet mit drei Unterkapiteln sehr viel Raum in ihrem Roman 
darauf, die unerfüllbaren Erwartungen derjenigen, die meinen zum Wohl der 
Ureinwohner zu handeln, und den daraus resultierenden Konflikt für Ephanie 
transparent werden zu lassen.  Es wird gezeigt, dass viele Nichtindianer und 
vor allem diejenigen, die sich als Freunde der Ureinwohner verstehen, eine 
Reihe undifferenzierter Anschauungen verinnerlicht haben, die der Situation 
der Ureinwohner nicht gerecht werden.  Indem aber auch künftig 
schablonenhaft über die Lage der Indianer Nordamerikas nachgedacht wird, 
bleibt den Ureinwohnern jede Möglichkeit verwehrt, aus alten Klischees und 
                                                                                                                         
Allerdings macht Ephanie zu Beginn des zweiten Teils auch auf einen anderen 
wichtigen Aspekt zum Thema Gewalt aufmerksam.  Ephanie äußert die Meinung, dass der 
Ausschluss der Halbblut aus der indianischen Gemeinschaft wesentlich die Gewaltbereitschaft 
unter den Halbblutindianern schürt (WOS 72 f.).  Diese Auffassung vertritt Paula Gunn Allen 
auch in ihren nichtfiktionalen Schriften.  In ihrer Monografie The Sacred Hoop erklärt sie die 
offenen Identitätsfragen der Halbblutindianer zu einer der wesentlichen Ursachen für die hohe 
Gewaltbereitschaft unter den Indianern.  Allen mahnt deshalb nicht nur die 
Fremdbeeinflussung durch die westliche Welt, sondern insbesondere auch die Ausgrenzung der 
Indianer aus ihren Stämmen als Grund für Gewalt und Trauma an (Allen 1986 b: 134 f.). 
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Rollenvorgaben auszubrechen und damit menschlich zu werden, wie Ephanie 
und ihre Mutter in ihrem gemeinsam Gespräch resignierend feststellen („‘I 
don’t know where they got the idea that Indians are dumb.  Dumb and silent.  
Stoic.  Noble.  Have feathers.  We don’t molt, you know.  There are Indians 
who aren’t too swift, and there are those who are geniuses.  How come they 
don’t know that?’ “ WOS 67).  Letztlich erweisen sich damit die politischen 
Aktivisten entgegen ihrem angeblich progressiven Auftreten als ebenso 
kolonialistisch wie die Mächtigen, die sie bekämpfen, denn auch sie halten die 
nordamerikanischen Ureinwohner in ihren Erwartungen gefangen. 
Für die Untersuchung ist darüber hinaus noch von Interesse, dass in 
diesen Unterkapiteln auch die Motive aufgegriffen werden, mit denen sich 
Fürsprecher und Missionare gleichermaßen der indianischen Sache widmen:  
die Frage des Nächsten beziehungsweise der Nächstenliebe, wobei uns hier 
insbesondere Nächstenliebe als christliche Haltung interessieren soll, die 
rezeptionsgeschichtlich zwei Facetten einschließt, das alttestamentliche Gebot 
zur Nächstenliebe (Lev 19, 18) und das neutestamentliche Gebot zur 
Feindesliebe (Lk 10, 29; vgl. Noort/ Neudecker [u. a.] 1994: 713-716).  Die 
Unterkapitel, die über die Liebesbeziehung zwischen Thomas Yoshuri und 
Ephanie Atencio und den tragischen Verlust des gemeinsamen Kindes Tommy 
berichten, können als Hinweis auf das christliche Ideal der Nächstenliebe 
gelesen werden und sollen deshalb hier näher betrachtet werden (WOS 81-
106). 
 
Ephanies zweite Ehe mit Thomas Yoshuri und der Verlust ihres Kindes 
Thomas Yoshuri und Ephanie haben sich kennen gelernt (WOS 81-83).  
Obwohl sie Zuneigung füreinander spüren, sind die Verletzungen und 
Traumata, die beide in sich begraben haben, die treibenden Kräfte, die sie 
zusammenführen.  Ephanie heiratet Thomas, aber nicht, weil sie ihr Leben 
mit ihm teilen möchte, sondern weil sie es satt hat, allein zu sein und allein 
für den Unterhalt der Familie sorgen zu müssen (WOS 91 f.).  Nicht einmal die 
Tatsache, dass Thomas sie frühzeitig in ihrer Beziehung vergewaltigt (WOS 88 
f.), kann sie davon abhalten, ihn zu ehelichen.  Ihre Einsamkeit ist zu groß, 
um sie länger ertragen zu wollen. 
Thomas wiederum ist ein Nisei, das heißt ein Enkelkind japanischer 
Einwanderer, und wurde als Kind während des Zweiten Weltkrieges mit seiner 
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Familie interniert (WOS 93-97).  Das dort erlebte Unrecht und die 
Fremdenfeindlichkeit gegenüber allen asiatisch-amerikanischen Personen in 
der Zeit während und nach dem Zweiten Weltkrieg machen ihn unfähig, 
Vertrauen zu anderen Personen, einschließlich Ephanie, zu entwickeln („Yes. 
It’s worse for him because he is older.  I [Sally, Thomas‘ Schwester] don’t 
remember too much about the camps.  [...]  But he remembers it all.  He 
remembers more than is good for him.  More than he should.“ WOS 94).92 
Da die partnerschaftliche Beziehung von früheren Verletzungen93 
bestimmt ist, beginnt für Ephanie, als sie schwanger wird, keine Zeit der 
                                          
92 Mit der Figurenpaarung von Thomas Yoshuri und Ephanie Atencio thematisiert die 
Autorin im Roman insgesamt drei Aspekte der amerikanischen Geschichte, die für die 
Südweststämme große Bedeutung besitzen.  Erstens greift Thomas‘ Internierung als Kind die 
Fremdenfeindlichkeit gegenüber den asiatisch-amerikanischen Mitbürgern während des zweiten 
Weltkrieges und in der Nachkriegszeit auf (WOS 93-98).  Thomas‘ Kindheitserlebnisse wecken in 
Ephanie wiederum Erinnerungen an die Gefangennahme und Vertreibung der Südweststämme 
während der Zeit der Indianerkriege im 19. Jahrhundert (WOS 95-99).  Ephanie gedenkt hier 
der Navajo, die 1864 nach Fort Sumner, Florida, zwangsumgesiedelt wurden.  Nur ein kleinerer 
Teil des Stammes überlebte diese Deportation.  Zudem wurden in den Kriegswirren viele 
indianische Kinder und Frauen versklavt, wodurch die Südweststämme ähnlich traumatische 
Erfahrungen in ihren Erinnerungen tragen, wie sie Thomas aus seiner Kindheit berichtet (WOS 
99).  Und schließlich wecken die Gedanken auch Erinnerungen an den Puebloaufstand von 
1680, an das Leid und die Entwurzelung, die diesem Aufstand folgten.  Ephanies Großmutter 
Shimanna (Sylvia) hatte der Protagonistin oft davon erzählt (WOS 98 f.).  Für die 
Südweststämme sind diese oft vergessenen Teile der amerikanischen Geschichte wichtige 
Bausteine ihrer kollektiven Selbstfindung.  Das begangene Unrecht im zweiten Weltkrieg an 
derjenigen Volksgruppe, mit der die Indianer ihre kulturelle Vergangenheit vor ihrem Eintreffen 
auf dem amerikanischen Kontinent teilt, gehört ebenso zur ihrer Geschichte wie die Massaker 
und Vertreibungen während der Indianerkriege, wie die Vertreibung der spanischen Kolonisten 
und die Zeit der Angst vor einem möglichen Vergeltungsschlag der Spanier nach dem Aufstand 
von 1680. 
Bemerkenswert ist aber, dass Allen den Puebloaufstand nicht als bedeutenden Sieg der 
Südweststämme über die spanischen Kolonisten feiert, wie es einige Autoren und Historiker tun 
(vgl. Bowden 1994: 96-104).  Allen betont stattdessen die politischen und wirtschaftlichen 
Schwierigkeiten, die diesem Aufstand folgten.  Der Puebloaufstand brachte, so die Darstellung 
im Roman, zwar einen vorübergehenden Sieg, aber die folgende Zeit war keine Epoche des 
Friedens für die Pueblo, weil die Stämme fortwährend in Furcht vor der Macht der Spanier und 
ihrer Bestrafung lebten (WOS 98-99).  Diese Angst vor einem Vergeltungsschlag wird um so 
verständlicher, wenn man sich die Brutalität vor Augen führt, mit der die Spanier seit ihrem 
Eintreffen am Rio Grande 1540 die Pueblo knechteten.  Auch Edward Dozier beschreibt deshalb 
die Zeit zwischen dem Aufstand von 1680 und der spanischen Rekolonisierung zwischen 1692 
und 1694 als eine Phase der Angst, die viele Pueblo veranlasste, weiter nach Norden zu flüchten 
(vgl. Dozier 1970 ed.: 3 f., 43-46, 55-63). 
93 Auffallend ist, dass Allen mit der Paarung von Thomas und Ephanie nicht nur das 
gemeinsame Erbe der asiatisch-amerikanischen Bevölkerungsgruppe und der 
nordamerikanischen Ureinwohner herausstreicht, sondern auch betont, dass sich die 
verschiedenen Minderheitengruppen nicht notwendigerweise aufgrund ähnlicher 
Leidenserfahrungen miteinander aussöhnen müssen.  Wahrscheinlicher noch ist, dass das 
eigene Leiden eine Verschwisterung der verschiedenen Gruppierungen verhindert, wie es an 
Thomas deutlich wird, der so in seinen Verletzungen gefangen ist, dass er Ephanies 
Erinnerungen als nebensächlich abweist.  Die jeweiligen Traumata verhindern den 
Friedensschluss, weil das eigene Erleben als erschütternder erachtet wird als das einer anderen 
Gruppierung.  Letztlich, so lässt sich interpretieren, trägt damit das Opfergebaren einzelner 
Gruppen auch zum Fortbestand des kolonialen Machtgefüges bei („And Ephanie saw Thomas, 
like those he accused, deny all power that wasn’t status and money, denying the source of 
vision, denying vision itself in his unending quest for vengeance, for righteousness, for 
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Vorfreude.  Durch die Schwangerschaft körperlich ausgelaugt, zieht sie sich 
zurück, um die Geburt zu erwarten (WOS 99-101).  Sie bringt schließlich die 
Zwillinge Tsali und Tommy zur Welt, aber Tommy ist durch die Geburt 
geschwächt.  Die Söhne brauchen anschließend unentwegte Sorge und 
Zuwendung, die den Eltern die letzten Kräfte rauben.  Als die Zwillinge eines 
Nachts wieder ununterbrochen rufen und Ephanie und Thomas völlig 
übermüdet sind, lassen die Eltern die Kinder schreien.  Sie brauchen Schlaf.  
In dieser Nacht stirbt Tommy (WOS 101-103).94 
Geht man zunächst der mythologischen Konnotation dieser Passagen 
nach, ist zu bemerken, dass mit dem Tod des Säuglings zum zweiten Mal im 
Romanverlauf Zwillinge getrennt werden.  Elena und Ephanie waren die 
mythologischen Zwillinge, die durch die Nonnen im ersten Romanteil entzweit 
wurden.  Hierdurch geriet die Welt erstmals aus ihrem Gleichgewicht.  Tsali 
und Tommy sind nun biologische Zwillinge, die durch den Tod des einen 
Zwillings auseinander gebracht werden.  Der biologische Tod tritt hier als eine 
Macht auf, die Zerstörung und Vernichtung bringt.  Wie schon seit dem 
Beginn der Kolonisierung im 17. Jahrhundert durch Seuchen ganze Stämme 
und damit deren Traditionen vernichtet wurden, so zerstört hier der 
biologische Tod die Einheit der Zwillinge.  Er bezwingt damit in der Lesart der 
Mythen das Gleichgewicht der Welt, weshalb die Zwillinge wieder vereint 
werden müssen.  Das kann aber, nach Tommys Tod nur auf eine Weise 
geschehen: die Welt der Mythen, in der Tommy nun lebt, und die Welt, in der 
Tsali und seine Familie verbleiben, müssen sich miteinander vernetzen.  Allen 
deutet diese Möglichkeit im Handlungsverlauf an, indem sie Tommy als 
Schmetterling zurückkehren lässt, wodurch die Familie ein wenig Trost erhält 
(„As they stood at the gravesite listening to someone’s soft words, a bright 
yellow butterfly came.  It sat on the flowers for a time, then soared into the air.  
It circled and circled the tiny gathering.  Seeing that, they smiled.  They knew 
Tommy had come to say goodbye.“ WOS 104).95  Jedoch bleibt der Verlust 
                                                                                                                         
forgiveness, for salvation.  They ways of the ancient ones were not the ways he could walk.“ 
WOS 97). 
94 Es mag an dieser Stelle hilfreich sein zu wissen, dass Allen selbst Zwillingssöhne 
geboren hat, von denen einer verstarb.  Allen hat in einem Interview mit Donna Perry den 
autobiografischen Zug des Romans deutlich herausgestellt, indem sie sagte: „This book is sort 
of a distillation of everything I knew about everything before I was thirty.“ (Perry 1993: 11).  In 
ihrer Lyrik greift Allen den Tod ihres Kindes ebenfalls auf, am deutlichsten wohl in „Elegy for My 
Son“, in LiFD 74. 
95 Allen gestaltet in dieser Szene, als Tommy in der Gestalt eines Schmetterlings 
zurückkehrt, eine Glaubensauffassung, die in einigen Stämme vertreten wird.  Dort ist man der 
Meinung, dass Kleinstkinder, die versterben, als Wind, Geräusche oder in Gestalt eines Tieres 
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letztlich unverändert bestehen und wird durch Ephanie zusätzlich 
manifestiert, als sie sich nach der Scheidung von Thomas entschließt, Tsali zu 
seinem Vater zu geben (WOS 145).  Der natürliche Tod hat so in der 
mythologischen Lesart sein Vernichtungswerk beendet. 
Doch nochmals zurück zur Trauerszene nach Tommys Tod in Teil 2, 
denn die Autorin hat neben der mythologischen Konnotation der 
Zwillingspaarung auch die Nächstenliebe als eine christliche Haltung in diese 
Szene hineingearbeitet.  Es ist die Zeit der Trauer und der Umgang mit dem 
Verlust des Kindes, in der die Autorin die Frage des Nächsten in den Raum 
stellt.  Es ist auffällig, dass die Gemeinschaft der Trauernden, die sich in 
Ephanies und Thomas‘ Haus versammelt, deutlich in zwei Lager zerfällt.  
Freunde und Familienangehörige (wie Ephanies Eltern, Teresa, eine Freundin, 
die sie in der Therapiegruppe kennenlernte, WOS 60-63, Stephen, Thomas‘ 
Vater und seine Schwester Sally) kommen und versuchen, die Eltern in ihrer 
Situation zu unterstützen.  Sie helfen mit praktischen Dingen wie Hausarbeit, 
der Betreuung von Agnes und Ben oder bei Fragen zur bevorstehenden 
Bestattung und leben so das Ideal der Nächstenliebe als gemeinschaftliche 
Hilfe, wie es als Norm wohl von den meisten indigenen Stämmen berichtet 
wurde (WOS 104 f.; Niethammer 1977: 105-137).  Dagegen wirkt die zweite 
Gruppe von Figuren, die mit dem Verlust konfrontiert wird, herzlos und kalt.  
Besonders schockierend ist die Haltung derjenigen, die aufgrund ihrer 
Berufswahl und Berufserfahrungen mit den Gefühlen der Eltern 
angemessener umgehen können sollten: der Kinderarzt oder die Nonnen im 
Krankenhaus.  Dieser Personenkreis aber versagt.  Der Kinderarzt lässt den 
toten Säugling wegbringen, ohne den Eltern Gelegenheit zum Abschied zu 
geben (WOS 105).  Die Nonne, die Ephanie gegen ihren Willen eine 
Beruhigungsspritze gibt, belehrt Ephanie anschließend, dass sie doch froh 
sein solle, ihr Kind auf diese Weise verloren zu haben.  Ephanie würde in 
diesem Falle ja keine Schuld treffen, da sie ihr Kind nicht habe abtreiben 
lassen (WOS 105).  Andere, nicht näher bezeichnete Personen versuchen 
wiederum den Eltern einzureden, dass sie nicht trauern dürften, da ihr Kind 
nun im Himmel sei (WOS 105).  Und schließlich geben Teresas Freunde 
                                                                                                                         
zurückkehren und so lange bei der trauernden Mutter verbleiben, bis ein neues Kind geboren 
wird oder die Mutter selbst sterben würde.  Dieser Glaube hilft den Müttern zweifelsohne, den 
Verlust ihres Kindes zu ertragen (vgl. Niethammer 1977: 15 f.). 
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Ephanie die Schuld an Tommys Tod, weil Ephanie den Sohn nicht gestillt hat 
(WOS 106). 
Geradezu grotesk mutet die Reaktion dieses zweiten Personenkreises 
an.  Unbarmherzig und gefühllos nötigen sie Ephanie und Thomas ihre 
Ratschläge auf, helfen ihnen aber nicht.  Sie bemerken nicht den Schmerz, 
den sie den Eltern zusätzlich zufügen und lassen sie in ihrer Trauer allein.  
Man kann sich durch diese Passagen an das Gebot zur Nächstenliebe erinnert 
fühlen.  Der Romantext selbst bietet zwar keinen intertextuellen Verweis auf 
eine literarische Quelle im Christentum wie zum Beispiel auf das biblische 
Gleichnis des barmherzigen Samariters, welches als klassische Textgrundlage 
des Barmherzigkeitsgebots gilt (Lk 10, 25-37).  Jedoch sind die Betonung des 
Leidens und das unbarmherzige Verhalten der Nonnen und der anderen nicht 
näher bezeichneten Personen möglicherweise ein Hinweis darauf, dass es sich 
hier um die Anknüpfung an dieses Gebot handelt, zumal dieser Gruppe eine 
weitere gegenübersteht, die den indigenen Normen des Beistands und der 
gemeinschaftlichen Hilfe in Zeiten der Trauer zu folgen scheint (vgl. auch 
Noort/ Neudecker/ Balz/ Ringeling 1994: 713-730; Petri/ Kassel/ Cano 1992: 
289 f.).  Bemerkenswert ist aber, dass Allen diese Passage nicht nutzt, um zu 
moralisieren.  Sie wählt stattdessen einen m. E. anderen, aber ebenso 
wirksamen Weg, um die Leser zum Nachdenken anzuregen.  Die Autorin lässt 
das gegensätzliche Verhalten, mit dem Familie und Freunde auf der einen, der 
Arzt, die Nonnen und die unbekannten Personen auf der anderen Seite dem 
Verlust begegnen, unkommentiert.  Die Kälte und Gefühlsarmut, die aus dem 
Verhalten der zweiten Personengruppe spricht, ist Wertung genug für das 
moralische Scheitern dieser Gruppe.96 
                                          
96 Allen greift das Thema Nächstenliebe nochmals im dritten Teil auf, thematisiert es 
dort aber nicht in Bezug auf indianische Selbstbilder, sondern bezüglich der Missionare und 
politischen Aktivisten, denen Ephanie bereits in San Francisco begegnet war (WOS 63-67).  
Ephanie trifft dort im dritten Teil erneut auf eine solche Gruppe, diesmal aus Freundinnen von 
Teresa bestehend, die in Colorado leben (WOS 136-144).  Ephanie äußert nach der Begegnung 
die Meinung, dass sich die Missionare oder politischen Aktivisten nur deshalb den Interessen 
der Ureinwohner widmen würden, um damit ihre eigenen Sehnsüchte zu stillen.  Keine der 
beiden Gruppen will den Indianern tatsächlich bei der Behebung der drängendsten Probleme 
helfen, wie sie Ephanie tagtäglich erlebt (WOS 71-74).  Die Protagonistin glaubt deshalb, dass 
die Missionare und politischen Aktivisten die Indianer in der hilflosen Rolle des Opfers 
brauchen und letztlich sogar den Status quo der jetzigen entrechteten Position der Ureinwohner 
aufrechterhalten wollen, um ihre eigene Einsamkeit und Isolation nicht erkennen zu müssen.  
Damit wird noch einmal die bereits getroffene Aussage unterstrichen, dass die politischen 
Aktivisten trotz ihrer angeblich progressiven Haltung in kolonialistischen Mustern denken und 
handeln („So she understood them.  The people like Teresa’s friends.  Who would never replace 
within what they had lost.  [...]  It was not she who was starving.  And she understood that they 
looked out of their starvation eyes and saw Indians.  And not really did they see Indians.  They 
saw only their own hopeless fear.  Their own unowned rage.  Their own unfelt grief.  So they 
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In den verbleibenden Unterkapiteln von Teil 2 wird erzählt, wie Ephanie 
nach der Bestattung ihres Sohnes versucht, in ein Alltagsleben 
zurückzukehren.  Es wird von einem Badeausflug an den Pazifik berichtet 
(WOS 106-111) und Ephanies erneutem Besuch ihrer Therapiegruppe (WOS 
109-112).  In diesen Unterkapiteln wird die Rolle der Demut in Ephanies 
Sozialisierung thematisiert sowie ihre radikale Abkehr von ihrem demütigen 
Verhalten nach Tommys Tod.  Auffällig ist dabei, dass der Text kein Signal 
setzt, Demut als christliches Lebensideal zu deuten.  Folglich ist Demut hier 
allein innerhalb des Sozialisierungskatalogs zu betrachten, dem Frauen in 
patriarchalen Systemen unterworfen werden.  Es sei darauf verwiesen, das 
hier mit ‚patriarchalisch‘ insbesondere der Versuch gemeint ist, Frauen im 
gesellschaftlichen Leben unsichtbar zu machen bzw. in ihrer Forderung nach 
Achtung ihnen gegenüber zum Schweigen zu bringen, wie es als Topos seit 
Simone de Beauvoirs Veröffentlichung Le Deuxième Sexe (1949) von 
verschiedenen patriarchatskritischen Strömungen aufgegriffen wird (vgl. u. a. 
Lerner 1991: 274-284; Pahnke 1991: 1967-259; Schaeffer-Hegel 1996: 47-49). 
Ephanie vollzieht am Schluss des zweiten Romanteils einen radikalen 
Wandel in ihrem demütigen Verhalten, der im deutlichen Kontrast zu ihrer 
bisherigen Lebensart steht.  Um diesen Wandel nachzeichnen zu können, 
muss man sich noch einmal vergegenwärtigen, wie Ephanie bisher mit 
Verlusterfahrungen umgegangen ist, um dieses Muster anschließend mit 
ihrem neuem Verhalten am Ende des zweiten Teils vergleichen zu können.  
Zwei Dinge sind hierbei zu nennen.  Ephanie äußert wiederholt bis zu diesem 
Punkt im Romanverlauf das Empfinden, von anderen Personen nicht 
wahrgenommen zu werden.  Ihr Traum, den sie im Unterkapitel „The Bearer of 
the Sun Arises“ (WOS 81-83) schildert, ist dafür ein charakteristisches 
Beispiel.  Ephanie sieht sich dort in einem Museum in der Menge einer 
Menschengruppe und obwohl ihre Mutter sowie ihre Kinder Agnes und Ben 
dort dicht an ihr vorbeigehen, sehen sie sie nicht und achten nicht auf ihr 
Rufen. 
Neben diesem Gefühl, nicht wahrgenommen zu werden, ist bei der 
Thematisierung der Demut in Ephanies Verhalten zudem wichtig, dass sie 
                                                                                                                         
hated Indians.  Or petted them.” WOS 158).  Diese Auffassung, die Allen hier ihrer Protagonistin 
in den Mund legt, wird im Übrigen auch von anderen indianischen Autorinnen und Autoren 
geteilt, u. a. von Emma Lee Warrior, die in ihrer Kurzgeschichte „Compatriots“ die Begegnung 
zwischen solchen Nichtindianern, die ihr Heil in der kulturellen Transformation zum Indianer 
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bisher unfähig war, von anderen Menschen die notwendige Achtung 
gegenüber den eigenen Gefühlen einzufordern.  Sie steht den wiederholten 
Akten körperlichen Missbrauchs hilflos gegenüber und suchte nicht einmal 
mütterlichen Zuspruch, als ihre Freundschaft zu Elena zerstört wurde (WOS 
11-13).97  Im zweiten Teil resigniert Ephanie ebenfalls, als sie von ihrem 
zweiten Ehemann erneut vergewaltigt wird (WOS 88 f.).  Sie ist zwar durch 
Thomas‘ Verhalten verletzt und kann die Wut anderer Frauen verstehen, die in 
ähnlicher Weise missbraucht wurden („Right On, sister.“ WOS 90).  Aber 
Ephanie ist außerstande, diese Wut selbst zu fühlen oder sinnvoll zu 
kanalisieren („Mad? Scared? Ephanie thought.  All my life I’ve been mad.  
Scared.  So what?“ WOS 91).  Bis zu Tommys Tod erträgt sie alle Verletzungen 
stumm und vorwurfslos. 
Wie nun Ephanies Lebensgeschichte zeigt, kann ein Beharren in 
demütigem Verhalten bizarre Formen annehmen.  Insbesondere Frauen wie 
Ephanie leiden unter dem Gebot zur Demut, weil es sie zur Selbstaufgabe 
ermutigt und damit ihre Rolle als Opfer in einer gewaltvollen Gesellschaft 
zementiert.  In Ephanies Beispiel resultierte ihre Demut aus dem Verlust der 
wichtigen Freundschaft zu Elena, aus mehrfachen Misshandlungen und aus 
der Erfahrung, nicht um ihren Sohn Tommy trauern zu dürfen. 
Ephanies Unwille, zum Ende des zweiten Teils weiterhin in Demut zu 
verharren, muss deshalb als eine deutliche Wende im Romanverlauf gelesen 
werden.  Erstmals schreit sie nun Thomas ihre Wut entgegen, als er bei dem 
Badeunfall im Pazifik wegläuft statt ihr zu helfen (WOS 108).  Ihrem 
Therapeuten wiederum glaubt sie nicht mehr länger, dass der eingeschlagene 
Therapieweg Hilfe bringt und spricht diesen Vorwurf offen aus („But you know, 
even if I did all of that it wouldn’t change anything.  Even if I dreamed that 
Tommy was alive, he still is dead.“  WOS 112).  Ephanie ist damit nicht mehr 
länger bereit, den Status quo ihrer Situation durch demütiges Verhalten 
aufrechtzuerhalten oder zu befördern.  Sie erinnert sich, dass sie durch ihre 
Mutter und ihre Großmutter zu diesem Verhalten angehalten wurde.  Jetzt 
                                                                                                                         
suchen, und den Ureinwohnern ebenfalls als eine von den persönlichen Interessen der 
nichtindianischen Beteiligten dominierte darstellt. 
97 Ephanies unmittelbar resignierende Haltung, nachdem sich Elena ihr im ersten Teil 
offenbarte, konnte bereits als ein Signal für das demütige Verhalten der Protagonistin 
verstanden werden.  Unerwartet schnell schlugen dort Ephanies Gefühle der Trauer in 
Hilflosigkeit und Passivität um („What had been taken then?  Nothing, surely.  That hadn’t 
already been lost or stolen.  At that time she couldn’t have been more than nine years old.  But 
still.  Whatever she had of hope and joy.  Of sturdy self and defiant reason.  Of exuberant faith 
in the safe sweetness of her own rejoicing self had fled long before [...]” WOS 13). 
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aber weigert sie sich, weiterhin daran festzuhalten („‘I always seemed calm 
and quiet,‘ she told Teresa during those days and nights they spent talking.  
‘My grandmother insisted on that.  My mother did too‘[...]“ WOS 109).  Diese 
Veränderung in Ephanies Denken und Fühlen erwirkt schließlich den 
Abbruch der Therapie (WOS 109-112) und das Ende der Ehe zwischen ihr und 
Thomas (WOS 114-120).98 
Ephanie hat, indem sie ihr demütiges Verhalten abstreift, einen ersten 
wichtigen Schritt der Erneuerung eingeleitet.  Jedoch hat sie es bis zum Ende 
des zweiten Teils noch immer nicht vermocht, einen Weg zu finden, ihre 
Trauer zuzulassen und ihre Verlusterfahrungen zu verarbeiten.  Stattdessen 
hat sie ihren Schmerz durch das städtische Leben und eine erneute Ehe 
vermieden.  Das Leid um das Verlorene begleitet sie deshalb hinüber in den 
dritten Teil des Romans und wird Ephanie dort noch tiefer in die Verzweiflung 
treiben.99 
 
Leere: Teil 3 
Teil 3 beginnt sowohl im Prolog als auch in den ersten Unterkapiteln mit 
Berichten über Trennungen und Sterben.  Der Prolog gibt zunächst den Streit 
zwischen Uretsete, jetzt Iyatiku (Corn Woman) genannt, wieder, die verbotene 
Schwangerschaft Naotsetes und den daraus folgenden Abschied Spider 
Womans von ihren Töchtern sowie Iyatikus Abkehr von Naotsete (WOS 123-
                                          
98 Interessanterweise verknüpft Ephanie hier am Ende des zweiten Teils ihre Scheidung 
mit einer fiktiven christlichen Legende, in der von einer Bruderschaft berichtet wird, die alle 
Daten über jeden Menschen sammeln und bewahren würden.  Es lässt sich nach der jetzigen 
Quellenlage keine der bekannten Gruppierung aus den christlichen mystisch-spirituellen 
Traditionen dieser Bruderschaft zuordnen.  Dennoch erhält Ephanies gerichtliche Scheidung, 
die einem nichtindianischen Ritual entspricht, durch die Verknüpfung mit der angeblichen 
Bruderschaft eine mystische Größe, denn die Scheidung würde, gäbe es eine solche 
Bruderschaft, von diesen Brüdern aufbewahrt und als Teil ihres Lebens geachtet werden. 
Es belegt Allens Interesse an christlichen mystischen Tradierungen, dass sie dieses 
synkretistische Moment in ihren Roman aufgenommen hat.  Offenbar sind ihr die mystisch-
spirituellen Vorbilder aus den christlichen Traditionen durchaus wichtig, wie es sich bereits zu 
Beginn mit Ephanies Namen andeutete, während sie diejenigen Sozialisationsnormen, die das 
Patriarchat stützen, ablehnt.  Somit wird auch hier die Möglichkeit zur Verschwisterung auf der 
Grundlage ähnlicher mystischer Traditionen impliziert, die in Ephanies Namen zu Romanbeginn 
als Vision vorweggenommen und am Romanschluss explizit ausgestaltet werden wird („In one 
great room, marbled, spacious, where the walls soared almost out of sight overhead to the gold-
leafed, fleur-de-lysed corners, the gold letters proclaimed:  HALL OF RECORDS.  Ephanie 
thought for a moment of the Christian legend of a secret brotherhood, saw her name in a secret 
file containing the most private records of her inmost heart, where she would find the secret of 
her purpose her in this time and space, and she wished that the lost could be so stored and 
retrieved, even in this awesome institutional costume ball.” WOS 114 f.). 
99 Es ist aber auch möglich, im Tod ihres Sohnes christusähnliche Züge zu erkennen.  
Denn wie Jesus für die Menschen und ihre Sünden starb (Röm 6,9; 1.Kor 15,3), stirbt Tommy 
für seine Mutter und erwirkt die Fortsetzung ihrer Suchreise, auf der Ephanie Heilung finden 
wird. 
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126).  Im ersten Unterkapitel „After A Longtime, Naiya Iyatiku Went Away“ 
(WOS 127 f.) wird Iyatikus Geschichte fortgeführt, die mit dem Scheiden 
Iyatikus von ihren indianischen Kindern endet, weil ihre Nachkommen nicht 
mehr ihre Instruktionen befolgen.  Iyatikus Weggang markiert in der 
Lagunamythologie das erstmalige Auftreten von Sterben und Tod (Allen 1991: 
59-65). 
Auch Ephanies Situation ist zu Beginn des dritten Romanteils von 
Erfahrungen mit dem Tod bestimmt.  Noch immer ist sie, drei Jahren nach 
Tommys Tod, von dem Verlust ihres Sohnes überwältigt und sucht eine 
Erklärung, welche diesen großen Schmerz sinnvoll machen könnte.  Sie 
empfindet nichts als Leere in ihrem Leben und muss zudem unter dem Neid 
und der Missgunst ihrer Mitmenschen leiden, die weder ihren Schmerz 
akzeptieren noch ihre Freude über den Verlust verschweigen können („There 
were those who would never accept her grief.  Would know that the dead child 
was a boy, and so was not to be mourned.  Some of those, she knew, who were 
secretly glad.  And others, glad for other reasons, that she did not know.“ WOS 
129). 
Für die Untersuchung sind die verschiedenen Auffassungen über Tod 
und Sterben von Interesse, die Ephanie in diesen Passagen wiedergibt und 
unterschiedlich bewertet.  Die Protagonistin selbst glaubt, dass Tommy das 
Dunkel dieser Welt nicht ertragen konnte und deshalb starb.  Die Laguna 
wiederum meinen, dass Tommy für Ephanie gestorben sei, dass er den 
Todespfeil, der für sie gedacht war, auf sich genommen habe.  Die religiösen 
Lehrer im Stamm erklären, das Kind habe nicht wirklich auf der Erde geweilt, 
da es nur so kurze Zeit gelebt hätte, ein Gedanke, gegen den sich Ephanie 
heftig wehrt („The spirit guide had said that the tiny bright baby had never 
been.  But how could that be?  Who had she held, then.  Fed and sung to?“ 
WOS 129).  Die katholischen Priester wiederum predigen, Ephanie habe 
gesündigt und ihr Kind wegen ihrer Sünden verloren.  Auch diesen Gedanken 
lehnt Ephanie ab („She did not go to confession to ask the Catholic priest.  
There had been no sin she could confess.“  WOS 129).  Andere, nur vage als 
Christen bezeichnete Personen behaupten schließlich, dass Tommy gestorben 
sei, weil Ephanie ihn zu sehr geliebt hätte („Still it was true, even in that brief 
space, that she had loved him.  Probably too well.  That's what the Christians 
would say.  He had been perfect, brightness, the light of her eyes.” WOS 129). 
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In einigen Auslegungstraditionen der Bibel werden Leiden und Sterben 
als Folgen des Sündenfalls angesehen (Gen 3, Weis 2, 23 ff.).  In 
mittelalterlichen Auslegungstraditionen verstand man einzelne Verse im 
Neuen Testament (Röm 5,12; 8,10-11; Eph 2,1-15) zudem so, dass der Tod 
neben der Sünde die schlimmste Unheilsmacht sei, über die sich das Böse 
Macht und Einfluss verschaffen könne.  Aber der Tod ist auch, und hier nun 
in der Auffassung derjenigen Theologinnen und Theologen, welche die 
neutestamentlichen Texte als Zeugnisse von Verfolgten verstehen (vgl. Nestle 
1980: 51-84), das Ende der Pilgerfahrt auf Erden, der Beginn der ewigen 
Seligkeit und der abschließenden Selbstvollendung der Frommen (vgl. 
Scharbert/ Lauer/ Wolter/ Sparn/ Winkler 1990: 669-711; Schierer/ Bürkle/ 
Haag [u. a.] 2001: 218-227).  Dass aber im Gemeindeleben eine strenge 
Auslegung dieser Bibeltexte zu einer polemischen Überhöhung von 
Schmerzen, Leid und Tod führen kann, belegt Ephanies Beispiel.  Den 
Betroffenen wird dann nur unangemessen Hilfe oder Beistand erteilt.  Kalt 
und unbarmherzig werden Forderungen gestellt und es wird den 
Leidtragenden sogar verboten zu trauern.  Die Betroffenen können sich in 
dieser Gefühlskälte nur in die soziale Isolation zurückziehen, wie es Ephanie 
tut.  Sie vergräbt sich drei Jahre lang in ihrem Schmerz und bricht die 
Kontakte zur Außenwelt ab. 
Ein wiederkehrender Traum, in dem sie ihrer persönlichen 
Katchinafigur begegnet (WOS 130 f.), und ein gemeinsamer Besuch mit Teresa 
in ihrem Heimatort Guadalupe drei Jahre nach Tommys Tod (WOS 131-135) 
sind erste Schritte aus dieser Erstarrung.  Der Besuch in Guadalupe ist aber 
auch der Beginn einer konfrontativen Auseinandersetzung mit doktrinären 
Auffassungen im Konflikt zwischen Indianern und Nichtindianern, die 
nachfolgend an drei unterschiedlichen Gruppierungen thematisiert werden, 
die solcherart Meinungen vertreten können: die nichtindianischen politischen 
Aktivisten, die traditionellen Laguna und zuletzt die Missionare, wobei letztere 
Gruppe für den Untersuchungsgegenstand von Interesse ist. 
Die Bedeutung der romantisierenden und klischeebehafteten Ansichten 
der Nichtindianer für den anhaltenden Konflikt zwischen Indianern und 
Nichtindianern wird in den Unterkapiteln „Shaking She Speaks This Time“ 
und „She left Again” (WOS 136-147) ablesbar.  Es wird dort über einen Besuch 
bei Teresas Freundinnen in Colorado berichtet.  Die Freundinnen, die sich 
selbst als Aktivistinnen im Interesse der indianischen Rechte verstehen, 
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kommen mit Ephanie ins Gespräch und befragen sie zu verschiedenen 
Themen.  Ephanie und die Frauen enden schließlich im Streit, weil weder die 
Freundinnen noch Teresa100 verstehen wollen, dass es im indianisch-
nichtindianischen Konflikt keine Pauschallösungen gibt und dass der erste 
notwendige Schritt der Versöhnung jener ist, die eigene Verantwortung für die 
Fortsetzung des Konflikts zu erkennen („[Ephanie:] 'I guess what I mean is 
how come everybody thinks it's the other guy who's responsible for what 
happens to Indians and never themselves?  That's what makes me mad.  They 
point a finger at everyone else, but never at themselves.’ ” WOS 143). 
Erneut wird hier der bereits in Teil 2 (WOS 67-70) erhobene Vorwurf 
artikuliert, dass die Ureinwohner durch schematische Vorstellungen, wie sie 
die Freundinnen pflegen, in ihren Rollenvorgaben festgehalten und ihrer 
Entwicklungsmöglichkeiten beraubt werden.  Letztlich wird dadurch der 
bestehende Konflikt zwischen Indianern und Nichtindianern nur noch weiter 
verhärtet, sodass sich die angebliche progressive Haltung der 
nichtindianischen politischen Aktivisten zu einem Dienst im Interesse 
kolonialer Machtgelüste verkehrt („[Ephanie:] 'The people who use Indians to 
demonstrate their own personal nobleness are just as dangerous to us as the 
ones who rip us off in more direct ways.  More dangerous, maybe.’ ”  WOS 
143). 
Aber nicht nur die nichtindischen Fürsprecher schüren den 
schwelenden Konflikt zwischen den Ureinwohnern und den Nichtindianern.  
Auch die starre Haltung der traditionellen Laguna ist hierfür 
mitverantwortlich.  Dies wird in den Erinnerungen an die Großmutter 
Shimanna (Sylvia) in den Unterkapiteln „Her Name Was Nightshade.  She 
Bloomed In The Dark“ (WOS 148-150) und „They Left Even When They Didn't 
Go Away“ (WOS 150-153) ersichtlich.101  Die Großmutter wurde nach ihrem 
                                          
100 Teresa gehört hier noch zu der Gruppe von Frauen, die ihre Verantwortung 
gegenüber der anhaltenden Unterdrückung der indigenen Bevölkerung nicht erkennen wollen.  
Am Romanschluss wird sie es jedoch sein, die Ephanies eingeschlagenen Weg der Versöhnung 
fortsetzt.  Denn die Schattenwesen, denen Ephanie dann begegnet, schicken Ephanie zu Teresa 
zurück, weil sie diejenige sei, die darauf wartet, verstehen zu lernen (WOS 210).  Allen selbst hat 
diese Interpretation in einem Interview bekräftigt und sagte: „[Ephanie] goes back to teach white 
people.  So her resolution [...] is that this is not about race; this is about vision.“ (Eysturoy 
1990: 95-107, hier 105).  Allen unterstreicht damit selbst die eingangs von mir erläuterte These, 
dass im Roman die mystischen Tradierungen derjenige synkretistische Zufluchtsort werden, in 
welchem die Versöhnung zwischen indianischen und nichtindianischen Frauen möglich wird. 
101 Der Großmutterfigur Shimanna liegen die persönlichen Erfahrungen von Allens 
Urgroßmutter Agnes Gunn zugrunde.  Auch sie heiratete einen Nichtindianer und lebte 
anschließend außerhalb der Lagunagemeinschaft.  Allerdings wurde Agnes Gunn, wie Allen in 
einem Interview aussagte, nicht aus dem Stamm ausgeschlossen, sondern vermochte es, nach 
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Besuch der indianischen Internatsschule in Carlisle102 und ihrer Heirat mit 
einem Nichtindianer aus dem Stamm ausgestoßen, weil sie nicht innerhalb 
des Stammes geheiratet hatte (WOS 149).103  Die Gesetze der konservativen 
Laguna forderten hierfür eine schmerzvolle soziale Isolation der Großmutter 
und ihrer Familie und verweigerten nachfolgend der gesamten Familie jeden 
Zutritt zu den Riten und Zeremonien.  Die Großmutter versuchte zwar, 
zwischen den verschiedenen Lagern eine Brücke der Verständigung zu 
schaffen, indem sie sowohl ihre Lagunatraditionen weiter pflegte als auch 
abseits vom Dorf lebte und die Gottesdienste in der presbyterianischen 
Kirche104 besuchte („She was a Presbyterian, but she never entirely lost her 
heathen ways.” WOS 149).  Die konservativen Laguna erlaubten ihr aber keine 
Rückkehr in die Gemeinschaft, sodass letztlich auch die Laguna für die 
Zerrissenheit verantwortlich sind, unter der Ephanie leidet.105 
                                                                                                                         
ihrer Heirat beide Traditionen miteinander zu verbinden und zu pflegen.  Allen wollte 
offensichtlich in der Gestaltung der Figur Shimannas das intolerante Verhalten der Laguna, die 
für ihre strenge Disziplinierung der eigenen Stammesangehörigen und dogmatische 
Heiratspolitik bekannt sind (Dozier 1970 ed.: 19-25, 118, 150), noch stärker betonen, als dies in 
der Lebensgeschichte ihrer Urgroßmutter vorgegeben war (vgl. Ballinger 1983: 3-25, hier 4). 
Mit dem Namen Shimanna hat Allen einen äußerst bedeutungsvollen Namen für die 
Großmutterfigur gewählt.  Denn Shimanna verweist auf eine mutige Frauengestalt in der 
Pueblomythologie, die den Kampf mit einer Riesin gewinnt, nachdem ihr die Schöpferin der 
Laguna, Spider Woman, und die Kriegszwillinge zu Hilfe kommen (Allen 1991: 180-183).  Diese 
Entschlossenheit charakterisiert auch Shimannas Lebensweg nach ihrer Heirat mit einem 
Nichtindianer und können möglicherweise für Ephanie Vorbildcharakter annehmen. 
102 Überraschend freundlich geht die Autorin in den Unterkapiteln „There’s Four Sides 
To Every Question“ und „Her Name was Nightshade. She Bloomed In The Dark“ (WOS 147-150) 
auf die Situation der indianischen Internatsschulen ein.  Carlisle und die dort herrschenden 
rigiden Erziehungsmethoden werden in keiner Weise kritisch aufgegriffen.  Lediglich der 
Begründer von Carlisle Indian School in Carlisle Barracks, PA, Captain Pratt, sein Verhalten in 
den so genannten Indianerkriegen sowie seine Bemühungen, eine indianische Internatsschule 
zu eröffnen, werden andeutungsweise ironisiert.  Offensichtlich war es für Allen wichtiger, auf 
die ablehnende Haltung der Laguna hinzuweisen, die den Schulabgängern nach ihrer Rückkehr 
die Wiedereingliederung im Stamm verweigerten und damit deren Isolation hervorriefen (WOS 
149).  Die Haltung der Laguna ist um so fragwürdiger, da gemeinhin die indianischen Kinder 
gegen ihren Willen auf die Internatsschulen gebracht wurden (vgl. Trennert 1994: 381-391). 
103 Die Intoleranz der Lagune richtet sich aber nicht nur gegen die Halbblutindianer, 
sondern auch gegen diejenigen, die nie dem Stamm angehört haben.  Elena, das Chicana-
Mädchen (WOS 151), wird hierfür als Beispiel genannt oder auch Thomas, der gemeinsam mit 
Ephanie einen Maistanz nahe Guadalupe besuchen will.  Beide müssen jedoch unverrichteter 
Dinge heimkehren, weil die Laguna sie nicht willkommen heißen (WOS 150 f.), obwohl der 
Maistanz nicht zu den Katchinatänzen gehört und damit nach den Gesetzen auch von 
Nichtstammesangehörigen beobachtet werden darf (vgl. Dozier 1970 ed.: 184). 
104 Interessanterweise hat die Autorin mit der Kirchenzugehörigkeit der Großmutter eine 
protestantische Kirche in den Romanverlauf aufgenommen, die zugleich die größte der 
reformierten Kirchen in den USA ist.  Die presbyterianische Kirche gründet sich auf die 
Auslegungen des Genfer Theologen Johannes Calvin und verfügt über eine Reihe eigener 
Schriften, zu denen u. a. zählen: Westminster Confession of Faith, The Book of Discipline, The 
Longer und Shorter Catechism, der Heidelberger Katechismus sowie The Confession von 1967 
(vgl. Cameron 1997: 340-359; Mehlhausen 1992: 1317-1319; Kühn 1989: 1217-1224). 
105 Ephanie wird später im vierten Romanteil nochmals über die Möglichkeit 
nachdenken, zwischen der traditionellen Welt der Laguna und den westlichen Einflüssen ihre 
Identitätssuche zu formen (WOS 172-213).  Anlass ist dann der Tod der Großmutter Shimanna 
(Sylvia; WOS 172).  Ephanie begreift in dieser abschließenden Reflexion, dass durch die 
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Zuletzt überdenkt Ephanie noch einmal den Einfluss der Missionsarbeit 
und deren Verantwortung für das Manifestieren der kulturellen Kluft zwischen 
traditionellen Laguna und der westlichen Welt.  Bereits in den Passagen, die 
über Shimannas Leben berichteten, war das intolerante Verhalten der 
presbyterianischen Missionare erwähnt worden.  Wenn Ephanie sich nun 
nachfolgend an ihre Schulzeit an einer katholischen Klosterschule in 
Albuquerque erinnert, wird deutlich, dass Allen im Roman keinen Unterschied 
zwischen dem Einfluss der protestantischen und katholischen Missionare 
macht.  Beide kirchlichen Repräsentanten vertreten rigide Auffassungen und 
erwarten von ihren christianisierten Indianern, dass sie sich bedingungslos 
den jeweiligen Sozialisationsnormen ihrer Kirche beugen (WOS 181-184, 195-
202).  Die Erfahrungen der Laguna sind deshalb, so die Darstellung im 
Roman, trotz unterschiedlicher Denominationen identisch. 
Ephanies Erinnerungen an ihre Schulzeit auf der Klosterschule rücken 
aber auch erneut die Frage der Leibfeindlichkeit als Sozialisationsnorm in 
Ephanies Erziehung in den Vordergrund.  Auffällig ist zunächst, dass 
Ephanie, indem sie ihre kindlichen Erfahrungen in der Lagunagemeinschaft 
und im sozialen Umfeld an der Schule miteinander vergleicht, beide deutlich 
polarisiert.  Danach war ihre Sozialisierung am Rande der 
Lagunagemeinschaft lebensfroh, unbeschwert und körperbetont, während die 
katholischen Erziehungsnormen schwer, düster und körperlos waren:106 
 
And that was far different from what she had been taught all those 
years inside a dark box on her knees trying to find comfort in heavy 
velveteen curtains and knowing joy on mesa, on treetop perch, 
where she sang to the sun and the clouds, the very sky singing with 
her, a counterpart to her joyous pealing.  Or from the confessional 
to run behind the convent where she lived as a little girl, to run 
behind it to the alfalfa field and throw herself down among the 
                                                                                                                         
Entscheidung ihrer Großmutter, einen Nichtindianer zu ehelichen, den nachfolgenden 
Generationen in ihrer Familie die Tür zur indianischen Welt geschlossen worden war.  Für 
Ephanie, das Halbblutkind in zweiter Generation, gibt es keine Möglichkeit mehr, zu diesen 
Traditionen zurückzukehren, denn sie selbst weiß zwischenzeitlich zu wenig über die Bräuche 
der Laguna (WOS 175). 
106 Allen betont in ihren nichtfiktionalen Schriften immer wieder die Freiheit in der 
indianischen Erziehung im Reservat (u. a. in Allen 1986 b: 40-44).  Andere Autoren und 
Anthropologen, die über das Leben in den Südweststämmen berichteten, vertreten hierzu ein 
anderes Bild.  Edward P. Dozier beispielsweise betont ausdrücklich die strengen 
Disziplinierungen, denen nicht nur Kinder und Jugendliche in den Pueblos unterworfen 
wurden, sondern auch Erwachsene, die sich außerhalb der gesetzten Normen bewegten.  Die 
rigiden Maßnahmen, zu denen auch das öffentliche Beschämen oder die körperliche Züchtigung 
gehörten, veranlassten zu allen Zeiten junge Pueblos, die Dörfer zu verlassen.  Allens positive 
Überzeichnung von Ephanies Kindheit außerhalb der katholischen Normen ist daher wohl als 
ein methodischer Schritt zu bezeichnen, die Erziehungsauffassungen der katholischen 
Missionare bloßzustellen (vgl. Dozier 1970 ed.: 179-181). 
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sweet blooming stems to hide and watch the sky, the clouds, 
wheeling. (WOS 153) 
 
Diese ernste und bedrückende Atmosphäre an der Schule wird 
anschließend noch transparenter, wenn Ephanie von der immer währenden 
Kontrolle berichtet, der die Schülerinnen unterworfen wurden.  Danach wurde 
den Mädchen in keinem Detail die Möglichkeit eingeräumt, über ihr Leben 
selbst zu bestimmen.  Sie mussten sich in allen Belangen den Anweisungen 
der Nonnen beugen:107 
 
Long, empty, polished corridors.  Silent white faces of women 
whose whole heads and bodies were encased in black heavy fabric.  
Whose rosaries hanging dark and heavy down their legs clinked 
with every quiet step they took.  Of those white faces, almost always 
unsmiling.  Of those white hands that never touched a child.  Of 
those white faces smiling, tight and stiff, as though that simple 
expression caused great pain.  Who said she must pray.  Must ask 
to be forgiven.  Must remember to walk quietly.  Never to run.  
Never to climb a tree.  Never to have messy hair.  Or a dirty dress.  
Never, never wear jeans.  Must sit quietly at the table.  And never 
ask for more.  Who must eat when told, sleep when told, wake 
when told, play when told, work when told, study when told, piss 
when told, shit when told, and must never never use too much 
paper to wipe her butt.  Her tiny child's butt. (WOS 154) 
 
Die Leibfeindlichkeit als Sozialisationsnorm, die sich, wie eben zitiert, in 
Lieblosigkeit, einem körperlosen Umgang und strenger Kontrolle äußert, findet 
im Roman ihren Höhepunkt in Ephanies wieder erwachenden Erinnerungen 
an die kurze Liebesbeziehung zwischen zwei Nonnen, Sister Mary Grace und 
Sister Clair, die an der Klosterschule zusammentrafen.  Deren Liebe, die sich 
in frohen Tänzen und Umarmungen den Mädchen offenbarte, wird nur kurze 
Zeit später von der Obrigkeit unterdrückt, indem Sister Clair das Kloster 
verlassen muss (WOS 155 f.).108 
                                          
107 Der Eindruck der Kontrolle und der aufgezwungenen Normen wird nochmals im 
anschließenden Unterkapitel „Life Is a Vale of Tears They Thought“ (WOS 157-160) bestärkt.  
Ephanie schreibt hier ihrer Tochter einen Brief.  In diesem vermittelt sie Agnes, dass ihrer 
Meinung nach die Missionare nicht um der christlichen Botschaft willen die Indianer 
missionieren würden, sondern um Macht und Kontrolle auszuüben.  Der Landraub, die 
Zerstörung alter Traditionen sowie die Unterweisung in der jeweiligen kirchlichen Lehre dienten 
in Ephanies Auffassung allein den Machtgelüsten der Missionare („They took away our food, 
and gave us their food instead.  [...]  They took our corn and squash and beans, our herbs and 
condiments and meat.  They tied it all up one way or another.  But the strange part is this:  they 
took it and they didn't keep it for themselves.  They just lost it.” WOS 157). 
108 AnaLouise Keating hat bezüglich dieser Liebesbeziehung zwischen den Nonnen 
bereits eine interessante Interpretation vorgelegt.  Sie versteht Allens Anliegen so, dass die 
Autorin mit dieser Liebesbeziehung zeigen will, dass Homosexualität ein Phänomen ist, welches 
alle Gruppierungen betrifft und deshalb zu einem Instrument werden kann, um Ausgrenzungen 
aufgrund von Rasse oder einer ethnischen Zugehörigkeit zu überwinden (vgl. Keating 1996: 83).  
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Die Leibfeindlichkeit im Christentum hat ihre biblische Grundlage im 
Neuen Testament, aber erst rezeptionsgeschichtlich wurden Passagen der 
Paulustexte (u. a. Röm 12,1; I Kor 6,20) in einzelnen Auslegungstraditionen so 
interpretiert, dass allein Geistigkeit als die Tugend der Frommen galt.  
Leiblichkeit dagegen wurde als todbringend verdammt, weil der Geist nicht 
aus der Leiblichkeit, sondern als „Lebensprinzip von Gott selbst stammt“ 
(Schrey 1990: 638; vgl. auch Peter Brown 1991).  In der christlichen Askese 
führte diese Auffassung gegenüber dem Leib zu einer radikalen Absage an den 
Körper und das Keuschheitsgelübde war stets auch eine Kampfansage gegen 
den Leib (vgl. Schrey 1990: 638-643).109  In Ephanies Erinnerungen führte 
aber die Verinnerlichung der Leibfeindlichkeit nicht nur zu einer 
Unterdrückung ihrer sexuellen Triebe, sondern auch zu einer Verleugnung 
jeglicher körperlicher Lebenslust.  Leibfeindlichkeit, wie es sie gelehrt wurde, 
verbot ihr glücklich zu sein, zu lachen oder zu tanzen.  Es war somit ein 
Gebot, das den unbeschwerten Umgang unter den Mädchen oder den 
Lehrerinnen verhinderte.  Es war zugleich aber auch ein Instrument der 
Bewusstseinskontrolle, das die Mädchen in Demut110 hielt, sie voneinander 
                                                                                                                         
Ich schließe mich dieser Interpretation an und widerspreche dabei gleichzeitig einem Vorwurf 
von Janet St. Clair, die in ihrem Aufsatz „Uneasy Ethnocentrism: Recent Works of Allen, Silko, 
and Hogan“ (1994) der Autorin eine fragwürdige ethnozentristische Haltung vorhält.  Denn 
gerade die Liebesbeziehung zwischen den Nonnen oder die Darstellung der Laguna als 
verschlossene und engstirnige Gemeinschaft machen deutlich, dass Allen keine Stärkung 
starrer und unveränderlicher indianischer Traditionen wünscht.  Ephanies Prozess zeigt, dass 
alle Beteiligten, die Missionare, die politischen Aktivisten, aber auch die Laguna ihr Denken 
ändern müssen, damit ein Halbblut wie Ephanie Atencio ihre Identitätssuche fortsetzen kann.  
Eine fragwürdige ethnozentristische Haltung kann deshalb der Autorin nicht vorgeworfen 
werden (vgl. St. Clair 1994: 82-98). 
109 Für Paula Gunn Allen ist Sexualität und Leibfeindlichkeit ein so wichtiges Thema, 
dass sie in verschiedenen Publikationen darauf eingegangen ist.  In ihrem Vorwort zu Brain 
Swanns Song of the Sky (1985) betrachtet sie explizit die aus ihrer Sicht fragwürdige Korrelation 
zwischen Leibfeindlichkeit und der geistigen und moralischen Integrität eines 
Christenmenschen und verwirft diese (vgl. Allen 1985: 15-19).  In Off the Reservation befasst 
sich Allen wiederum mit dem Einfluss des Gebots zur Leibfeindlichkeit auf das soziale Gefüge 
einer Gemeinschaft und macht sie für die Zerstörung der Gemeinschaft verantwortlich.  Sie 
kommentiert dort: „A society that believes that the body is somehow diseased, painful, sinful, or 
wrong, a people that spends its time trying to deny the body’s need, aims, goals, and processes 
– whether these be called health or disease – is going to misunderstand the nature of its 
existence and of the planet’s and is going to create social institutions out of those body-denying 
attitudes that wreak destruction not only on human, planet, and other creaturely bodies but on 
the body of the Earth herself.” (Allen 1998: 118 f.). 
110 Hier kann die Demut als Folge eines Gebots zur Keuschheit durchaus als eine 
katholische Sozialisationsnorm gelesen werden.  Jedoch ist die Darstellung im Roman von den 
biblischen Zeugnissen zu unterscheiden.  Denn die Demut meinte in der frühen und neueren 
Kirchengeschichte nicht ein entwürdigendes Verhalten, sondern eine freie und aufrichtige Wahl 
zu bestimmten Normen, weshalb Horst Dietrich Preuß Demut als „ein bewusstes Verhalten 
[beschreibt], das als gehorchen, sich unterordnen, sich beugen zu beschreiben ist, nicht aber 
äußere Armut oder Niedrigkeit als Geschick meint [...]“ (Preuß [u. a.] 1981: 460).  Die 
mittelalterliche Kirchengeschichte brachte darüber hinaus Vertreter hervor, die demütiges 
Verhalten zunehmend als Tugend einer Selbsterniedrigung beschrieben (Thomas von Aquin, 
Johannes Tauler u. a.; vgl. Preuß/ [...] / zur Mühlen [u. a.] 1981: 468-473).  Nietzsche 
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isolierte und damit den leitenden Nonnen uneingeschränkte Macht und 
Einfluss sicherte.  Die Nonnen stellten sich damit selbst in den Dienst der 
Erniedrigung von Mädchen und Frauen und wurden damit Komplizinnen ihrer 
eigenen Unterdrückung.111 
Indem sich Ephanie nun an ihre Schulzeit erinnert und die 
Manipulation durch die Nonnen durchschaut, kann Ephanie erstmals diese 
Fremdbeeinflussung überwinden und wieder Freude in ihr Leben einlassen, 
indem sie mit Teresa tanzt („‘What a dunce I am.  I get an F. [...] Come on, 
Teresa, let’s dance.‘ “ WOS 156f.).  Aber dieser Moment der Unbeschwertheit 
ist nur von kurzer Dauer.  Die Mächte, die Ephanie mit Gewalt, sozialer 
Isolation und Einsamkeit umringen, sind unvermindert stark.  Trotz aller 
neuen Erkenntnisse vermag sie nicht, deren Kraft zu brechen („She began to 
pinch herself brutally on the thigh.  Began chanting, almost out loud between 
clenched teeth, don't let them know, don't let it show.  And the words grew 
and grew in her mind.“ WOS 160).  Ephanie wählt deshalb hier am Ende des 
dritten Romanteils den letzten möglichen Ausweg und begeht einen 
Selbstmordversuch (WOS 161-164). 
Ephanies Versuch der Selbsttötung ist zugleich der emotionale 
Tiefpunkt im Roman und in seiner detaillierten Beschreibung für die 
Leserinnen und Leser keine leichte Kost.  Donna Perry hat Paula Gunn Allen 
in einem Interview zum Roman und auch zu Ephanies Selbstmordversuch 
befragt.  Perry bat die Autorin darin um eine Antwort, ob die Protagonistin 
tatsächlich bis zu diesem Abgrund gehen musste, um sich ihren Problemen 
stellen zu können.  Allen bejahte dies und kommentierte:  „My own experience 
at the time was that one must be against the wall before she can take charge 
of her life.” (Perry 1993: 11).  Selbsterkenntnis erfordert damit in Allens 
Verständnis eine akute Krise, die Ephanie mit ihrem Selbstmordversuch 
                                                                                                                         
kritisierte deshalb die christliche Tugend der Demut als ein „gefährliches und verleumderisches 
Ideal [..., das] oft nichts anderes zu sein [scheint] als [ein] ‚Deckmantel für feige Furchtsamkeit, 
dem Geschick mit Entschiedenheit entgegen zu treten’“ (Nietzsche 1858/68: 67; zitiert nach: 
Preuß/ [...] / zur Mühlen [u. a.] 1981: 482).  Im Roman wird wohl dieses mittelalterliche 
Verständnis von Demut aufgegriffen (WOS 109). 
111 Auch in ihrer Aufsatzsammlung The Sacred Hoop verweist Allen ausdrücklich auf die 
enge Verflechtung zwischen kirchlicher Hierarchie und patriarchaler Macht (vgl. Allen 1986 b: 
58).  Biblisch sind die Briefe des Apostels Paulus für die Unterordnung der Frau entscheidend, 
die nicht nur in konservativen christlichen Gemeinden in den USA durchaus noch immer 
praktiziert wird.  Auch in der römisch-katholischen Kirche dienen diese Texte noch immer zur 
Rechtfertigung einer untergebenen Rolle der Frau innerhalb der Amtskirche (vgl. u. a. 1 Kor 14, 
33-36; 1 Kor 7,1; Preuß/ Awerbuch/ Rehrl/ zur Mühlen/ Radler 1981: 459-488). 
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erreicht hatte.  Erst danach kann es zu einer bewussten und zielgerichteten 
Aufarbeitung der Vergangenheit kommen. 
Der Selbstmord muss aber auch als ein Versuch verstanden werden, 
den Einfluss der katholischen Kirche, der bis über den Tod hinausreicht, 
endgültig zu durchbrechen.  Denn in einem Anflug von Ironie wird sich 
Ephanie, während sie noch am Seil hängt, bewusst, dass sie als 
Selbstmörderin nicht auf dem Friedhof und mit dem Segen der katholischen 
Kirche beerdigt werden kann (WOS 163).  Der Selbstmordversuch setzt somit 
der katholischen Missionslehre in ihrem Leben ein symbolisches Ende.  Auch 
weiß Ephanie nun, nachdem sie diesen letzten Fluchtweg gewagt hat und nur 
knapp ihrer Selbsttötung entgangen war, dass sie nicht länger fliehen darf.  
Denn in ihrer größten Todesangst erblickte sie die Schöpferin der 
Pueblovölker, Spider Woman, die ihr ins Bewusstsein ruft, dass sie mit ihrer 
Geburt bereits einen sinnvollen Platz in dieser Welt bekommen hatte.  Ihre 
Daseinsberechtigung muss sie sich deshalb nicht mehr erkämpfen, sondern 
annehmen, woraufhin Ephanie das Seil selbst durchtrennt.  Die Protagonistin 
versteht zudem, dass sie ihre Ängste nur bewältigen kann, wenn sie sich 
ihnen stellt („‘Thanks, Grandmother.  I think I’m going to be all right.‘ “ WOS 
164).  Diesen schmerzvollen Weg beschreitet die Protagonistin im vierten 
Romanteil. 
 
Schmerz: Teil 4 
Ephanie beginnt nun im letzten Romanteil sich mit ihrer Vergangenheit 
auseinander zu setzen.  Sie konfrontiert sich zunächst mit ihren 
Vergewaltigungserlebnissen, sammelt hierzu Wissen aus Erinnerungen und 
Büchern und erkennt die tiefsitzende Wut, die sich für sie mit der Erfahrung 
verbindet, missbraucht worden zu sein (WOS 168-171).  Erstmals im 
Romanverlauf lässt die Autorin die Protagonistin das Vokabular benutzen, um 
das Geschehene akkurat zu bezeichnen und Ephanie spricht hier nun von 
„abuse“ (Missbrauch) und „rape“ (Vergewaltigung; WOS 168).  Die Autorin, die 
ihre Leserschaft seit dem Romanbeginn mit den mythologischen Geschichten 
von Spider Woman, Uretsete und Naotsete darauf aufmerksam gemacht hat, 
dass das Benennen ein Akt der Schöpfung und der Machtausübung ist112, 
                                          
112 Im Prolog zu Teil I wurde der Schöpfungsmythos zu Spider Woman und ihren 
Töchtern Uretsete und Naotsete wiedergegeben (WOS 1-2).  Uretsete und Naotsete erschaffen 
dort gemeinsam die Welt, indem sie sie benennen (Uretsete) und durch ihre Gedanken mit 
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kann nun erwarten, dass Ephanies Sprachwandel als ein Zeichen größerer 
Autonomie erkannt wird.  Ausdruck hierfür ist auch, dass sich Ephanie 
zunehmend von Stephen (WOS 169 f.) und den Frauen im Stamm abgrenzt, 
die durch Ignoranz und fehlende Sorge für ihre Mitschwestern den Kreislauf 
der Gewalt gegen Frauen mitverantworten (WOS 168-171).  Mit diesen beiden 
Personengruppen und der Frage nach der Ursache für die anhaltende 
Gewaltbereitschaft ergibt sich ein weiterer Anknüpfungspunkt zum 
Untersuchungsgegenstand, nämlich zwischen Missbrauch beziehungsweise 
körperlicher Gewalt und der christlichen Buße113 in Ephanies Sozialisierung. 
Zunächst erinnert sich Ephanie noch einmal an Stephen als ihren 
Freund und Ratgeber (WOS 169 f.).  Aber indem sie sich nun ihren 
Erinnerungen stellt, muss sie erkennen, dass Stephen ihr nicht länger ein 
Freund sein kann, weil auch er einer ihrer Peiniger ist.  Durch ihn musste sie 
das Leid, das Gefühl der Ohnmacht und Schuld erfahren, die einem 
Missbrauch folgen.  Eine freundschaftliche Beziehung ist deshalb für Ephanie 
zu Stephen nicht mehr möglich:114 
 
The man had said as he hit her, “Why are you making me do this?“  
The weight of him.  Pressed on her.  Her screams making no sound.  
“Don’t let them know,“ Grandma, old Woman, had admonished, 
pinching her leg hard as she fought not to cry.  “Don’t ever let them 
know.”  Fiercely she had said it, and as fiercely Ephanie, the 
granddaughter had obeyed.  “Bless me father for I have sinned,” 
she so long longed to pray.  I don’t know how or why, but he hit me 
and said I’d sinned.  Suffocating her, his weight, her words, the 
ones she had never said.  Forced between her legs.  Hitting her he 
said, “You better smile.  Smile now, baby.” 
Such things did not happen.  She knew that.  But her heart 
pounded each time she heard someone on the stairs. (WOS 170) 
                                                                                                                         
Inhalten füllen (Naotsete).  Indem sich Ephanie nun erinnert, erhält sie selbst Macht, Dinge 
beim Namen zu nennen und somit mit neuen Werten zu füllen, wie es Wolfgang Karrer bereits 
als zentrales Element für den Entwicklungsweg der Protagonistin erarbeitet hat („I have to keep 
renaming everything, Stephen, as though it were new.  As if I were new.“ WOS 17; Karrer 1994: 
135-138). 
Das Benennen als Akt der Machtausübung besitzt aber auch eine vergleichbare 
Bedeutung in der zweiten biblischen Schöpfungsgeschichte, wenn Adam dort die Tiere und 
Pflanzen mit Namen versieht (Gen 2, 19).  Somit ist diese Szene für die Leserschaft unabhängig 
ihrer indigenen oder christlichen Sozialisierung zu erschließen. 
113 Nach Hans Wißmann wird hier mit Buße „eine Handlungsweise mit einer 
bestimmten Gesinnung bezeichne[t], deren Bedeutung und Sinn sich aus einem spezifisch 
christlichen Umgang mit menschlichen Verfehlungen oder allgemeiner: Verfehltheit erg[ibt].“ 
(Wißmann [u. a.] 1981: 431). 
114 Im dritten Romanteil war Stephens wichtige Rolle in Ephanies Leben erstmals 
fassbarer geworden (WOS 151 bis 152).  Er und seine Geschwister waren die Einzigen, die 
unbeschwerten Umgang mit Ephanies Familie in ihrer Kindheit pflegten, während die Laguna 
Ephanies Familie isolierten.  Stephen errang hierdurch möglicherweise im Verlauf der Jahre 
eine solch einflussreiche Position in Ephanies Leben, dass die Protagonistin später nicht 
sorgfältig genug seinen Einfluss begrenzen konnte (WOS 14 f., 32, 43-45). 
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In diesem Zitat wird deutlich ablesbar die Verbindung zur Buße als 
Inbegriff christlicher Frömmigkeit hergestellt („’Bless me father for I have 
sinned,’ she so long longed to pray.  I don’t know how or why, but he hit me 
and said I’d sinned.” WOS 170).  Jedoch erfährt die Buße hier eine 
Sinnverkehrung.  Sie ist nicht mehr ein Bekenntnis, auf das (im christlichen 
Bußverständnis) Vergebung folgen kann, sondern sie ist nun ein Instrument, 
das die Gewalt schützt.  Indem der Vergewaltiger das Opfer zwingt, den 
Vergewaltigungsakt als Makel auf sich zu nehmen und die Angehörigen das 
Opfer nötigen, über die Tat zu schweigen, wird das Opfer zur allein 
Schuldigen.  Die Frau muss nicht nur den Missbrauch, sondern auch die 
Verantwortung für die Tat ertragen.115  Damit wird die Buße zu einem Mittel, 
welches patriarchale Gesellschaftsstrukturen stabilisiert, in denen Gewalt 
gegen Frauen nach Auffassung der Autorin überhaupt nur möglich ist (Allen 
1986 b: 58).  Buße, so die Darstellung im Roman, ist nicht mehr ein Akt der 
Reinigung und Vergebung, sondern ein Akt der Demoralisierung und 
Entmündigung.  Der Text verweist damit auf zwei Dinge.  Zum einen wird 
ablesbar, dass religiöse Leitgedanken ihre Bedeutungsinhalte verändern oder 
gar verlieren, sobald die Unterscheidungskategorie Geschlecht in den Prozess 
der Ausübung dieser religiösen Ideen eingeführt wird.  Buße, Sünde oder 
Keuschheit können dann zu Idealen werden, die nicht mehr der religiösen 
Lebensführung dienen, sondern Machtinteressen in der Gesellschaft oder der 
Amtskirche legitimieren.  Zum anderen bestärkt Ephanies Gefangenschaft in 
diesem Kreis der Gewaltausübung die Notwendigkeit, dass diese Gebote 
kritisch analysiert werden müssen, damit der Kreislauf der Unterdrückung 
durchbrochen werden kann.  Erst wenn Frauen die entmündigenden Folgen 
ihrer christlichen Sozialisierung durchschauen und als erniedrigend 
charakterisieren, ist, so die Darstellung im Text, eine Befreiung aus 
Entrechtung und Missachtung ihrer Persönlichkeit möglich (vgl. Wißmann/ 
Welten/ Jacobs [u. a.] 1981: 430-496). 
                                          
115 Das Sündenbockmotiv steht hier auch im deutlichen Kontrast zur biblischen 
Verwendung (Lev 14, 7 und 53; Lev 16, 19 und 21; vgl. Janowski 2000: 1131-1132; Kutsch 
1962: 506-507) oder zur modernistischen Gestaltungen des Motivs (beispielsweise bei 
Hemingway), wo mit der Projektion auf den Sündenbock symbolisch der Wunsch nach 
Transformation und Wandel zum Ausdruck kommen soll (vgl. Georgi-Findlay 1986: 187).  Hier 
ist die Frau in doppelter Funktion der Sündenbock.  Denn sie ist das Opfer patriarchaler Macht 
und zudem gezwungen, die Verantwortung für die Gewaltanwendung auf sich zu nehmen. 
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In den ersten Unterkapiteln im vierten Romanteil überdenkt die 
Protagonistin aber auch noch einmal die Verantwortung, welche Frauen für 
die Gewalt tragen und wodurch Frauen zu Komplizinnen ihrer eigenen 
Unterdrückung werden (WOS 168-171).  Erstmals war diese Fragestellung 
schon in Teil 3 aufgegriffen worden, als sich Ephanie an die Macht erinnerte, 
welche die Nonnen während ihrer Schulzeit an einer Klosterschule ausübten 
(WOS 155 f.).  Hier, im vierten Romanteil, betrachtet Ephanie nun die 
Mitschuld der Frauen im Reservat für die anhaltende Gewaltbereitschaft.  Sie 
tut dies, während sie die mythologische Erzählung um Kochinnenako und 
deren Vergewaltigung durch Whirlwind Man wiedergibt und dabei auch 
berichtet, dass die Frauen im Reservat diese Geschichte als eine Erzählung 
voll sexueller Begierde darlegen, die Kochinnenako in Whirlwinds Arme treibt.  
Ephanie erkennt, dass die Frauen den Gewaltakt ebenfalls schützen, denn sie 
ignorieren die Vergewaltigungstat und verunglimpfen sie als sexuelle Lust 
(„[Ephanie] knew that [the women] laughed about Kochinnenako.  Brought her 
up when some woman was missing for a while.  Said she ran off with a Navajo, 
or maybe with a mountain spirit, 'Like Kochinnenako.'  Maybe the name had 
become synonymous with 'whore' at Guadalupe.” WOS 171).  Allen macht 
hierdurch deutlich, dass jede Form von Ignoranz und Sorglosigkeit gegenüber 
der Gewalt unverantwortlich ist.  Weder die zuvor erörterte Auslegung des 
christlichen Bußverständnisses noch die Verurteilung von Frauen als Huren 
sind zu tolerieren, erst recht nicht, wo es zwingend notwendig ist, Gewalt 
gegen und Missbrauch von Frauen zu benennen und anzuklagen.  Wer 
dennoch am Bußverständnis festhält, die Opfer zwingt zu schweigen oder den 
Missbrauch als sexuelle Lust verleumdet, macht sich an den Opfern schuldig 
und wird so zum Komplizen der anhaltenden Gewalt gegen Frauen.116 
                                          
116 Diese Anklage erhob Allen bereits im ersten Teil des Romans.  Hier träumte Ephanie 
von Elena und beschrieb darin, wie die Kinder von einer Horde wilder Bestien verfolgt werden, 
während sich die dabeistehenden Eltern und Großeltern an dieser Verfolgungsjagd belustigten 
(WOS 6).  Elisabeth I. Hanson wies bereits in ihrer Interpretation darauf hin, dass die 
Frauengestalten in diesem Traum selbst die Opfer wären und deshalb nicht die Macht besäßen, 
den Kindern zu helfen (vgl. Hanson 1990: 37).  Ich stimme hierin Hanson zu, ergänze aber ihre 
Interpretation um einen weiteren Aspekt.  Indem sich nämlich die anwesenden Frauen über die 
Verfolgung der Mädchen amüsieren und sogar lachend andere Personen auf die Mädchen 
aufmerksam machen (WOS 6), sind sie nicht mehr allein Opfer, sondern unterstützen die 
Entrechtung der Kinder und damit auch ihre eigene Unterdrückung.  Allen macht damit in 
diesem Traum sowohl darauf aufmerksam, dass patriarchale Macht die Verschwisterung der 
Frauen verhindern kann, wie Hanson bereits erläuterte, als auch darauf, dass Frauen in den 
Dienst des Patriarchats treten können, wenn sie, wie hier im vierten Teil in der Erzählung um 
Kochinnenako und deren Vergewaltigung durch Whirlwind Man, das Leid anderer Frauen 
belächeln statt es anzuklagen (WOS 168-171). 
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Ephanie muss angesichts der Verquickung von Macht und Gewalt, in 
die Indianer und Nichtindianer, Frauen und Männer gleichermaßen verstrickt 
sind, hier im vierten Romanteil erkennen, dass sie in dieser Welt der 
Zwietracht und kulturellen Isolation als Halbblut keinen inneren Frieden 
finden kann (WOS 186).  Eine Gemeinschaft, in der Ephanie stets den Regeln 
folgen muss, die andere aufstellen und die ihr keine Möglichkeit bietet, ihre 
Opferrolle abzulegen, birgt für sie keine Werte.  Ephanie ist deshalb - will sie 
ihre Suchreise fortsetzen - gezwungen, einen Raum zu erschließen, der ihre 
Erfahrungen als Halbblut, Frau und Mutter aufzunehmen und zu achten 
vermag.  Sie entdeckt ihn, nicht ganz überraschend, in den mythischen 
Erzählungen, die auch ihr als Halbblut eigen sind und die ihr bereits zuvor 
geholfen haben, im Akt des Erzählens zu größerer Souveränität zu gelangen.  
Während sie körperlich immer schwächer wird und zunehmend ein 
schattenhaftes Wesen entwickelt (WOS 177-179), sucht sie nun abschließend 
in ihrer Kindheit nach der Ursache für ihre tiefen Selbstzweifel und entdeckt 
etwas in einem lang zurückliegenden Unfall, der für sie zum Wendepunkt in 
ihrem Kampf um Willensfreiheit und Autonomie wurde. 
 
Ephanies Sturz vom Apfelbaum als Schlüsselszene des Romans 
Ephanie erinnert sich hier nun an jenen Tag, als Stephen sie als Zwölfjährige 
überredete, von einem freischwingenden Seil in die Tiefe zu springen.  Für 
Ephanie, die bis dahin kein Risiko scheute, die auf ihren Mut stolz war und 
Stephen für seine Ängstlichkeit verurteilte (WOS 198 f.), wird dieser 
misslungene Sprung zur Kehrtwende in ihrem Leben (WOS 195-202).  Sie trug 
nicht nur schwere körperliche Wunden davon, sondern vor allem seelische. 
Wenn man zunächst die Motivgestaltung in dieser Szene betrachtet, 
fällt auf, dass der Unfall, der sich zwischen blühenden Apfelbäumen ereignet, 
eine weitere Variante verschiedener Schöpfungsmythen ist, die im Roman 
verarbeitet wurden.  Der Roman eröffnete mit der Schöpfungserzählung der 
Laguna um Spider Woman, Naotsete und Uretsete (WOS 1 f.).  Später, im 
ersten Romanteil, wird assoziativ an Venus, die griechische Liebesgöttin, 
erinnert, die in doppelter Funktion die männliche Lust stimuliert und bedroht 
und damit sowohl Leben schöpfend als auch Leben verhindernd sein kann 
(WOS 32).  Im vierten Teil wird im Unterkapitel „The Woman Who Fell From 
The Sky“ die Legende der Seneca um Sky Woman wiedergegeben (WOS 192-
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194), nachdem diese schon im ersten Teil erwähnt wurde (WOS 38 f.).  Renae 
Bredin und Maria Moss haben bereits auf die Parallelen zwischen Sky 
Womans und Ephanies Sturz verwiesen (Bredin 1994 a: 45; Moss 1993: 165).  
Und schließlich sind in der nunmehr zu erörternden Passage die Parallelen 
zum „fall from paradise“, der biblischen Sündentat Evas (Gen 3), 
unübersehbar, weshalb sowohl Maria Moss als auch Frauke Zwillus die 
Protagonistin hier mit der biblischen Eva vergleichen (vgl. Moss 1993: 157 f.; 
Zwillus 1989: 186).117 
All diese Schöpfungsmythen besitzen im Roman die Funktion, 
wiederholt daran zu erinnern, dass Ephanies Selbstwerdung ein ritueller 
Transformationsprozess ist, der Parallelen zum traditionellen Erzählzyklus der 
Pueblo besitzt, auf den Allen sowohl hier am Romanschluss von The Woman 
verweist (WOS 189) als auch in ihren nichtfiktionalen Schriften anspricht (vgl. 
Allen 1998: 13).  Danach muss eine Figur drei Stadien der Selbstwerdung 
durchlaufen: die Schöpfung des Selbst, die Sichtbarwerdung des Selbst durch 
das Erinnern und Benennen sowie schließlich die Transformation des Selbst 
in eine neue Bewusstseinsebene.  Ephanie durchschreitet im Romanverlauf 
diese Phasen und hat mit der Erinnerung an den Sprung vom Apfelbaum 
nunmehr die Schlüsselszene in ihrer Kindheit wiederentdeckt, die ihre 
Transformation einleitet.  Die verschiedenen Schöpfungsmythen deuten aber 
auch auf die Vielfalt mythischer Erzählungen, die Frauenfiguren zum 
Mittelpunkt haben und die Frauen von jeher Identifikationsmöglichkeiten 
boten.  Wohl deshalb werden die Mythen im Roman als identitätsstiftender 
Raum charakterisiert als auch als ein Ort, in welchem die Verschwisterung 
von Frauen ungeachtet ihrer ethnischen oder religiösen Herkunft möglich ist.  
Die Autorin impliziert diese Lesart des Textes wiederholt im Handlungsverlauf, 
denn sie stellt ihre Protagonistin symbolisch immer wieder in diese weiblichen 
                                          
117 In diesem Zusammenhang ist ein weiterer Aspekt von Interesse, auf den Allen im 
Roman aufmerksam macht.  Ephanie berichtet, dass die ersten Missionare, die die 
Lagunaerzählungen hörten, vor der Macht der Frauengestalten in diesen Mythen erschraken.  
Die Laguna änderten daraufhin die Rollen in den Erzählungen (und später auch die soziale 
Organisation der Stämme, wie Allen in The Sacred Hoop und Grandmother of the Light berichtet), 
um sie den patriarchalen Auffassungen der Kolonisten angenehm zu machen (WOS 207 f.; Allen 
1986 b: 30-42; Allen 1991: 140).  Jedoch verloren die Lagunafrauen hierdurch sowohl ihre 
positiven Frauenvorbilder als auch ihren sozialen Status innerhalb des Stammes, ein Verlust, 
der sich, wie Ephanie betont, bis heute nachhaltig und negativ auf das Selbstverständnis der 
Lagunafrauen auswirkt („First there was Sussistinaku, Thinking Woman, then there was She 
and two more: Uretsete and Naotsete.  Then Uretsete became known as the father, Utset, 
because Naotsete had become pregnant and a mother, because the Christians would not 
understand and killed what they did not know.“ (WOS 207 f.). 
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mythischen Tradierungen hinein, indem sie sie namentlich benennen lässt 
(WOS 1 f., 32, 192-194). 
Doch zurück zu Ephanies wiedererwachten Erinnerungen an ihren 
Unfall.  Zu Recht erkennt sie in ihm den Schlüssel für ihre Selbstleugnung, 
denn mit dem Sprung an jenem zurückliegenden Tag waren alle Drohungen 
der Nonnen wahr geworden.  Sie war gestürzt, weil sie gesündigt und nicht auf 
die Nonnen gehört hatte, weil sie unbändig und frei sein wollte.  Die Nonnen 
hatten ihr lange genug eingeredet, dass ihr künftiges Leiden durch ihre 
Widerspenstigkeit verursacht sein würde.  Damit war Ephanie am Tag des 
Unfalls bereits so tief in das Gespinst der Sünden und des Leidens als Buße 
für ihre Sünden verfangen, dass sie, als der Unfall geschah, nicht mehr fähig 
war, gegen diese Stimme anzukämpfen.  Die Prophezeiungen der Nonnen 
waren eingetreten und Ephanie gab nachfolgend ihre eigenen 
Wertvorstellungen auf („Because I was hurt.  Because I was in the hospital for 
a few days, alone and scared and feeling so guilty.  So guilty I never trusted 
my own judgment, my own vision again.“  WOS 205). 
Der Sturz greift pointiert die Bedeutung der Schuld und der 
Willensfreiheit für Ephanies Selbstbild auf.  Religionsgeschichtlich werden 
Sünde und Schuld häufig gleichgesetzt (vgl. Sitzler-Osing/ van den Beld 1999: 
572-591).  Jedoch ist die Rechtfertigung der Schuldgefühle, wie sie die Nonnen 
in Aussicht stellen, fragwürdig, denn sie verknüpfen Ephanies Leiden mit 
ihrem Unwillen, sich den Anweisungen der Nonnen zu beugen.  Der Sturz und 
das damit verbundene Leiden sind eine willkommene Gelegenheit, Ephanies 
Selbstwertgefühl infrage zu stellen.  Schuld und Leiden sind somit hier nicht 
mehr Mittel der Heilsfindung, sondern Instrumente, die den Machterhalt der 
Nonnen garantieren.  Die Nonnen werden damit erneut als Gehilfinnen des 
Patriarchats charakterisiert, denn sie erziehen Mädchen zur Unterwürfigkeit 
und Selbsterniedrigung, wie auch Vanessa Holford in ihrer Interpretation 
herausgearbeitet hat (Holford 1994: 107 f.). 
Entsprechend umfassend war die Wende, die Ephanie anschließend an 
sich selbst vollzog.  Sie legte die alte Kleidung ab, bewegte sich anders, 
verlernte zu lachen und leugnete später ihre Liebe zu Elena (WOS 203).  Erst 
jetzt, wo Ephanie die Verquickung zwischen dem Machtwillen der Nonnen, 
dem Unfall als einem spirituellen Urerlebnis und den ihr aufgezwungenen 
Schuldgefühlen erkennt, ist sie in der Lage, diese drastische Veränderung zu 
erkennen und damit ihrem freien und lebhaften Ich erneut einen Raum in 
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ihrem Leben zu gestatten.  Ephanie hat schließlich zu sich selbst 
zurückgefunden („Myself.  I found me, after all this time.“ WOS 206). 
Und so endet der Roman, als Ephanie ihren Weg der Rückbesinnung 
beschließt.  Sie hat, indem sie sich erinnert, benennt und umwertet, ihre 
freundschaftlichen und partnerschaftlichen Beziehungen aufgearbeitet.  Sie 
hat die Sozialisationsnormen, die ihr eingepflanzt wurden, entwertet und 
abgelegt.  Aber sie hat auch, indem sie sich in diesen intensiven 
Erinnerungsprozess begab, sich selbst isoliert und jede Verbindung zu 
anderen Menschen abgebrochen.  Bezeichnenderweise ist Ephanie am Schluss 
des Romans allein in ihrem Zimmer und pflegt keine Außenkontakte mehr.  
Allein Teresa als spirituelle Schwester wird eingeladen, in diese Welt der 
mystischen Schwestern einzutreten (WOS 210).  Diese Geste, die sogar im 
Auftrag der Schöpferin erfolgt, markiert nochmals explizit, dass eine 
Verschwisterung von indigenen und nichtindigenen Frauen auf der Grundlage 
weiblicher mystischer Tradierungen möglich ist, wie es sich bereits in 
Ephanies Namen, den Sagen zur Besteigung des Picacho, der Legende zur 
christlichen Bruderschaft oder den verschiedenen Schöpfungsmythen 
angekündigt hatte. 
In dieser erkenntnisreichen Einsamkeit, die Ephanie am Romanschluss 
umgibt, ist sie letztlich von ihrer Vergangenheit befreit und kann sich dem 
Kreis der schattenhaften Gefährtinnen anschließen, der sie bereits über weite 
Teile des Romans begleitet hat.  Durch ein rituelles Sterben, das im Text auch 
durch die Änderung der Textsorte zur Gedichtform markiert ist, wechselt 
Ephanie mit diesen Wesen hinüber in eine neue Welt und Bewusstseinsebene 
(WOS 206-213).  Dort gehen ihr Leben und ihr Wachstumsprozess weiter, 
wobei der Ort zwischen den Welten, den die Protagonistin mit ihrem rituellen 
Tod durchschreitet, selbst voller Leben und Erkenntnis ist, wie Allen in 
Grandmother of the Light ausführt (vgl. Allen 1991: 42, 107-110).  Ephanie 
wird, so lassen es Allens nichtfiktionale Schriften vermuten, dort eine Zeit 
bleiben, denn jeder Tod und Neubeginn bedarf, so Allen, der Ruhe und 
physischen Abwesenheit (Allen 1991: 110; Allen 1995: 33).  Wie die 
Frauengestalten in den Mythen sich zurückziehen, um zu gesunden und zu 
ihrer wahren Größe heranzureifen, so lässt Allen ihre Protagonistin am 
Schluss von The Woman sich in die Leere zurückziehen.  Was daraus folgt, 
welchen Weg Ephanie beschreiten wird, welche Möglichkeiten der Heilung und 
der Entwicklung in der Verschwisterung mit anderen indigenen und 
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nichtindianischen Frauen verborgen liegt, wird im Roman selbst nicht mehr 
berichtet, weshalb der Romanschluss auch von der Autorin nicht als 




Der Roman The Woman erzählt die Geschichte Ephanie Atencios, die einen 
schmerzvollen Weg des Erinnerns an die Jahre seit ihrer Kindheit 
durchschreiten muss.  Ephanies Isolation, die sie zu Beginn in völliger 
Hilflosigkeit gefangen hält, entwickelt sich im Romanverlauf zu einem 
kreativen und identitätsstiftenden Raum.  Hier ist sie frei von der 
Beeinflussung durch andere Menschen, kann jegliche Form der 
Fremdbestimmung in ihrem Leben kritisch betrachten und schließlich 
aufheben. 
Ephanies Identitätssuche folgt dem Erzählzyklus der Laguna (vgl. Allen 
1998: 13).  Dementsprechend durchläuft Ephanie drei Stufen der 
Selbstwerdung: sie schöpft ihre Vergangenheit neu, indem sie sich erinnert, 
bringt ihre Vergangenheit hierdurch zum Bewusstsein und befähigt durch den 
Akt des Erinnerns schließlich sich selbst, in einen neuen 
Bewusstseinszustand (oder eine neue Welt) einzutreten.  In diesen Prozess ist 
Ephanies Auseinandersetzung mit katholischen und presbyterianischen 
Sozialisierungsnormen eingebunden, die ihr Leben und das ihrer Großmutter 
Shimanna (Sylvia) prägten und beide Frauenfiguren in Opferrollen innerhalb 
eines patriarchalen Machtgefüges gefangen hielten.  Die Protagonistin begreift 
auf ihrem Weg, dass diese (für Ephanie) katholischen Auffassungen zu 
Sexualität (und hier insbesondere zur Leibfeindlichkeit) sowie zu 
Nächstenliebe, Buße, Sünde und Leiden ihr jede Möglichkeit rauben, ein 
selbstbestimmtes Leben zu führen.  Sie verhindern, dass Ephanie für ihre 
                                          
118 Der rituelle Tod am Schluss des Romans lässt viele Fragen offen.  Die Autorin hat 
selbst bezüglich des Romanschlusses Schwächen eingeräumt, wie sie in dem bereits erwähnten 
Interview mit Donna Perry erklärte.  Jedoch hatte Allen eigenen Angaben zufolge nicht die 
Absicht, alle Details aufzuklären.  Ihr war es wichtig, die Wendepunkte und Entwicklungen 
ihrer Protagonistin nachzuzeichnen, nicht aber ein abgeschlossenes und vollendetes Werk 
vorzulegen.  Gegenüber Donna Perry sagte Allen: „I don’t quite feel comfortable with the ending, 
but there didn’t seem to be any other way out of the book.  I understand how it ends that way.  I 
had to do something, and I really believe that as the native people move on they go on to the 
next stage, a place where they can be smarter.  That’s how the race should be.  I couldn’t just 
stop: 'Page 289, I quit.'  The oral tradition stories are never resolved.  The storyteller resolves 
them in English but in the oral tradition they aren’t resolved.  Change is important, events are 
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wichtigen Freundschaften (wie der zu Elena) eintreten kann oder ihre 
Interessen und Bedürfnisse (wie nach dem Tod ihres Sohnes Tommy) 
einfordern könnte.  Stattdessen lehren sie die Normen, dem Machtanspruch 
anderer (wie dem der Nonnen, ihren zwei Ehemännern, aber auch Stephen) 
unkritisch zu folgen oder anderen Personen (wie den bereits genannten, aber 
auch den Missionaren oder den nichtindianischen politischen Aktivisten) 
jegliche Form der Einmischung in ihr Leben zu erlauben.  Selbstbewusstsein 
und Autonomie in der Entscheidungsfindung, das Vertrauen in ihre Gefühle 
oder das eigene Wertempfinden lernt Ephanie durch diese Erziehungsideale 
nicht. 
Die Leitbilder erweisen sich zudem als Werkzeuge, mit denen der 
Kreislauf der Gewalt aufrecht erhalten wird.  Denn die Opfer werden durch sie 
gezwungen, nicht nur die Ohnmacht über die begangene Tat, sondern auch 
die Schuld für die Tat auf sich zu nehmen, wie es Ephanie nach ihrer 
Vergewaltigung erleiden muss.  Die Sozialisierungsnormen tragen somit noch 
immer dazu bei, dass Frauen, aber auch Kinder und Homosexuelle in ihre 
jeweiligen Rollen als Opfer in einer gewaltvollen Gesellschaft hineingezwungen 
werden und Ephanie erkennt folgerichtig, dass der Kreislauf der Gewalt nur 
zu beenden ist, wenn die Sozialisationsnormen aufgegeben werden.  
Bezeichnenderweise skizziert Allen deshalb im Romanverlauf auch keinen 
Unterschied zwischen dem Einfluss der katholischen und der 
presbyterianischen Mission.  Auch wenn sich beide Kirchen in ihren 
lehrtheologischen Auffassungen (z.B. hinsichtlich ihrer Heilshierarchie oder 
ihren Schriften) unterscheiden mögen, so steht die Mission, so die Darstellung 
im Roman, trotz unterschiedlicher Denominationen dennoch im Dienst des 
Patriarchats.  Die Mechanismen, mit denen die Missionare den 
christianisierten Indianern die Einhaltung der jeweiligen kirchlichen Normen 
aufzwingen, sind gleich und lassen sich zwischen den verschiedenen 
missionierenden Kirchen nicht unterscheiden. 
Ephanies Weg im Handlungsverlauf ist aber nicht nur von einer 
kritischen Auseinandersetzung mit dem Missionseinfluss geprägt.  Sie 
erforscht im Handlungsverlauf auch die Rolle derjenigen Nichtindianer für die 
fortdauernde Kolonisierung der indigenen Bevölkerung, die sich für die 
indianischen Interessen einzusetzen meinen.  Die Protagonistin begegnet 
                                                                                                                         
important, and in the literature of the people they go on and on.  Too bad novels don’t work that 
way!”  (Perry 1993: 10). 
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diesen Personen wiederholt in The Woman (beispielsweise in San Francisco 
oder später in Colorado) und muss feststellen, dass dieser Personenkreis 
sowohl an vielen Klischees über die nordamerikanischen Indianer festhält, als 
sich auch weigert, die indianische Thematik differenziert zu betrachten.  Auch 
die politischen Aktivisten vereiteln damit Ephanies erfolgreiche 
Identitätsfindung, weil sie die Ureinwohner entweder unsichtbar machen, 
indem sie deren Probleme ignorieren, oder sie für ihr eigenes Streben nach 
Liebe und Anerkennung instrumentalisieren. 
Schließlich analysiert die Protagonistin auf ihrem Entwicklungsweg 
auch die Rolle der konservativen Laguna für ihren Identitätskonflikt.  In The 
Woman werden die Abgrenzungen und Normierungen herausgestrichen, 
welche die Laguna verüben, wodurch Halbblutindianer wie Ephanie und ihre 
Familie nicht nur durch nichtindianische Personen, sondern auch durch ihre 
eigene indianische Gemeinschaft isoliert werden.  Ephanie ist bis zum 
Romanschluss nicht fähig, einen Zugang zu den Lagunazeremonien zu finden, 
weil die Gemeinschaft der konservativen Laguna unveränderlich an der 
Einhaltung alter Überlieferungen festhält, nach welchen die Halbblut und ihre 
nichtindianischen Familienangehörigen (Ephanies Familie und Thomas 
Yoshuri), aber auch die hispanischen Nachbarn (wie Elena und ihre Familie) 
aus der Gemeinschaft ausgeschlossen werden müssen.  The Woman macht 
damit auch deutlich, dass Halbblutindianer wie Ephanie Atencio ihre 
Identitätsfindung so lange nicht fortsetzen können, bis sie wieder Zugang zu 
den Riten erhalten. 
Somit verhindern letztlich drei Unterdrückungsmechanismen die 
Identitätssuche der Protagonistin.  Sowohl die katholischen oder 
presbyterianischen Normen, wie sie die Missionare verfechten, als auch die 
klischeebehafteten Vorstellungen, denen die nichtindianischen politischen 
Aktivisten frönen, als auch die doktrinäre Haltung der Laguna dienen letztlich 
der fortgesetzten Unterdrückung der Protagonistin als Frau und Halbblut.  
Alle drei fördern das bestehende patriarchale und koloniale System, denn sie 
werden zu Instrumenten, die dem Einflusserhalt derjenigen Personen gerecht 
werden, die im Patriarchat die Macht an sich reißen (wie z.B. die männlichen 
Figuren im Roman, Ephanies zwei Ehemänner aber auch Stephen).  Der 
Roman markiert, dass ein Verharren in diesen Normen den Zustand der 
andauernden Kolonisierung verfestigt, sodass letztlich sogar Frauen zu 
Komplizinnen ihrer eigenen Unterdrückung werden können, wenn sie diese 
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Vorschriften unkritisch übernehmen (wie es an den Nonnen oder den 
Lagunafrauen erläutert wurde).  Für die Befreiung der indigenen Frau müssen 
daher zwingend jegliche Vorschriften und Haltungen beseitigt werden, die 
Frauen oder Minderheiten in ihren jeweiligen Rollen als Opfer festhalten.  
Wohl deshalb gestaltet Allen die Konflikte ihrer Protagonistin mit der 
indianischen und nichtindianischen Welt auf der Figurenebene in einem 
deutlich ablesbaren Alteritätsdiskurs.  Keine der beteiligten Gruppierungen 
erlauben Ephanie eine Integration, sodass die Entgegensetzung zwischen 
traditionellen Laguna, den Missionaren, den politischen Fürsprechern und 
den Halbblut wie Ephanie über den gesamten Romanverlauf erhalten bleibt. 
Ephanie kehrt deshalb zu Romanschluss sowohl der Pueblowelt als 
auch der nichtindianischen Welt den Rücken.  Sie schließt sich einem Kreis 
mystischer Frauengestalten an, der sie bereits über weite Teile des Romans 
begleitet hat.  Diese Frauen müssen zunächst als Gestalten der Pueblomythen 
identifiziert werden, denn Spider Woman selbst, die Schöpferin der 
Pueblovölker, geleitet Ephanie aus ihrer tiefen Sinnkrise nach ihrem 
Selbstmordversuch im dritten Romanteil.  Die Mythen erweisen sich so erneut 
als Leben spendende Ressourcen, aus denen die heutigen Halbblut ihre 
Identität schöpfen und gestalten können, eine Auffassung, die im Übrigen 
auch Leslie Marmon Silko teilt und in dem Heilungsprozess ihres 
Protagonisten Tayo in Ceremony (1977) umsetzt. 
Die Frauengestalten müssen aber auch als Verweis auf die reichen 
mystischen Traditionen nichtindigener Religionen verstanden werden, denn 
Ephanie benutzt mit ihrem Name, dessen Ursprung sie zu Romanbeginn mit 
ephiphaneia erklärt, ausdrücklich christliches Vokabular, das in den 
mystischen Traditionen das Auftreten Jesu oder himmlischer Boten meint.  
Ephanies daraus abzuleitende Verschwisterung mit den mystischen Frauen 
indigener und christlicher Traditionen, unterstreicht somit die Möglichkeit, 
dass Frauen die durch das Patriarchat verursachte Isolierung überwinden 
müssen und damit auch die der feministischen Theologie zugrunde liegende 
Deutung des Christentums als einer Selbsterklärung des Patriarchats 
entgegenzutreten haben (vgl. Sölle 1997: 70-71).  Die christlichen mystischen 
Tradierungen sind im Roman deshalb durchaus als affirmativer Einfluss für 
das Selbstverständnis indigener und nichtindianischer Frauen zu verstehen 
und sie repräsentieren damit eine erste Form des Synkretismus in den 
bearbeiteten Romanen, wobei der Begriff ‚Synkretismus’ hier im 
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religionswissenschaftlichen Sinn benutzt wird und ausschließlich den Wandel 
von Religionen meint.119 
Die Mythen stellen damit in Paula Gunn Allens The Woman (um das 
eingangs erörterte theoretische Modell von Louis Owens nochmals 
aufzugreifen) die frontier dar.  Sie formen den affirmativen Raum, in welchem 
die Protagonistin zeit- und wertungslos zu ihrem wahren Ich heranreifen 
kann.  Ephanie als ihre Gestalterin wird damit selbst zur Agentin einer 
möglichen, wenn auch im Roman nicht ausgeführten kreativen und 
synkretistischen Erneuerung innerhalb dieses eingegrenzten Raums, in den 
sie im Auftrag von Spider Woman explizit ihre nichtindianische Freundin 
Teresa einlädt und damit figurell die indigenen Traditionen mit den 
nichtindigenen Überlieferungen befruchtet.  Der Roman bezeugt deshalb auch 
in AnaLouise Keatings Auffassung „that ‘Half-breeds‘ [as Allen calls herself, 
vgl. Hanson 1990: 15; AdV] function as catalysts for cultural change.“ (Keating 
1998: 28). 
Allens Position im Roman im Hinblick auf die hier untersuchten 
christlichen Einflüsse kann deshalb abschließend einerseits (nach 
Schaumberg) als Ausdruck „feministischer Re-vision“ beschrieben werden, die 
dem alltäglichen Erleben patriarchaler Unterdrückung mit Enttäuschung, Wut 
und Abkehr begegnet (vgl. Schaumberg / Schottroff 1988: 249; Seifert 1997: 
4).  Andererseits kann Allens Auffassung hinsichtlich des affirmativen 
Einflusses christlich-mystischer Traditionen als Bestätigung weiblicher 
Autonomie und Religiosität gekennzeichnet werden, die jegliche ethnischen 
und religiösen Grenzen zu sprengen vermag.  In der indianischen Literatur, 
auf die hier abschließend eingegangen werden soll, sind ähnliche Positionen 
bei einigen feministischen Autorinnen nachzulesen, beispielsweise im Werk 
der kanadischen Autorinnen Lee Maracle (Sto:lo) und Beth Brant 
(Degonwadomti), wobei hier Brants Kurzgeschichtensammlung The 
Mohawktrail (1985) sowie ihre Erzählung „Telling“ (1994) stellvertretend 
genannt sein sollen.  Andere indianische Figuren aus den Werken US-
amerikanischer indianischer Schriftsteller weisen zwar Ähnlichkeiten zu 
                                          
119 Der Wandel ist jeder Religion zu eigen, da statische Glaubenssysteme wohl stets zum 
Scheitern verurteilt sind.  In der Begegnung mit anderen Religionen liegen hohe Potentiale zur 
Veränderung verborgen, die jedoch nicht notwendigerweise zur Aufgabe einer der beiden 
Religionen führen muss.  Synkretismus meint deshalb in dieser Untersuchung stets eine 
wertungsfreie Auseinandersetzung mit anderen religiösen Werten und Normen, die letztlich zu 
Veränderungen der indigenen Tradierungen durch die Aufnahme fremder religiöser Traditionen 
meint.  Vgl. Stolz [u. a.] 2001: 527-530). 
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Ephanies Lebensweg auf, zum Beispiel LeAnne Howes namenlose 
Icherzählerin in „An American in New York” (1989), Linda Hogans 
Protagonistin Roberta James in „Making Do“ (1989) oder auch die Titelgestalt 
von James Welch, Jim Loney, in The Death of Jim Loney (1979).  All diese 
Figuren scheitern ebenfalls an den äußeren Rahmenbedingungen, die ihnen 
im Reservat oder der betreffenden Kleinstadt gesetzt sind.  Jedoch 
problematisiert keiner der genannten US-amerikanischen Autorinnen und 
Autoren die indianische Gemeinschaft als Teil des 
Unterdrückungsmechanismus, wie es Allen tut. 
Jedoch vermittelt Ephanies abschließende Emigration in die mystische 
Frauenwelt indigenen und nichtindianischen Ursprungs auch, und dies nicht 
unproblematisch, dass Ephanies Weg ohne Bezug zur indianischen 
Gemeinschaft bleibt.  Die Autorin schafft es zwar, in überzeugender Weise ihre 
Leserschaft unangenehm mit den Werten einer patriarchalen Gesellschaft zu 
berühren, aber sie vermag es nicht, Lösungen oder Auswege aufzuzeigen.  
Offenbar vermochte die Autorin, die das Patriarchat so erbittert in diesem 
Roman anprangert, nicht zu glauben, dass eine Veränderung möglich ist.  
Ephanies Weg weist deshalb letztlich wohl noch stärker als zur indianischen 
Erzählliteratur Parallelen zu Frauenfiguren aus der US-amerikanischen 
Romanliteratur auf, die ebenfalls gegen die gesellschaftlichen 
Rahmenbedingungen rebellieren, die ihnen gesetzt sind.  Man denke nur an 
Figuren wie Lily Bart aus Edith Whartons House of Mirth (1905), Jennie 
Gerhardt aus dem gleichnamigen Roman (1911) von Theodore Dreiser oder 
auch Edna Pontellier aus Kate Chopins The Awakening (1899), die alle 
außerhalb der gegebenen Konventionen ihre Selbstverwirklichung in der 
Isolation oder einem Selbstmord suchen.  An den gesellschaftlichen 
Rahmenbedingungen, die diese Frauenfiguren verlassen, können sie aber, wie 
auch Ephanie Atencio, nichts ändern. 
Demgegenüber beschreibt N. Scott Momaday, dem nunmehr zu 
erörternden Autor, in seinem gepriesenen Erstlingswerk House Made of Dawn 
(1968) keinen Zustand mehr, in dem das Christentum ausschließlich als das 
Andere dargestellt wird und entweder vollständig (D'Arcy McNickle) oder 
mehrheitlich (Paula Gunn Allen) abgelehnt werden muss.  In diesem Roman 
steht die Bereitschaft und Fähigkeit der indianischen Kulturen im 
Vordergrund, fremde Riten und Symbole zu inkorporieren, um so die alten 
Traditionen zu erneuern.  Momadays Protagonist Abel kehrt zwar, wie Archilde 
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Leon in The Surrounded, in die Überlieferungen seines Stammes, hier die 
Jemez Pueblo zurück.  Jedoch ist dies keine Heimkehr in unveränderliche 
Formen.  Abels Rückkehr muss als ein Bekenntnis zur Kontinuität und zum 
Wandel der Traditionen gelesen werden, die dem Protagonisten die Möglichkeit 
eröffnet, seine individuellen Erfahrungen in der Welt jenseits seines 
Heimatdorfes Walatowa in die Traditionen einfließen zu lassen. 
 
 
II.3. Konservierung versus Inkorporation: Die Stärkung der traditionellen 
Kulturen der Jemezpueblo, Kiowa und Navajo durch eine selektive Aufnahme 
christlichen Inventars in N. Scott Momadays House Made of Dawn (1968) 
II.3.1. Kurzbiografie und das Romanwerk des Autors 
Der Kiowa N[atachee] Scott Momaday gehört neben Leslie Marmon Silko, 
James Welch, Gerald Vizenor und Louise Erdrich, deren Romanwerk im 
vierten Kapitel dieser Untersuchung im Mittelpunkt stehen wird, zweifellos zu 
den bekanntesten indianischen Autoren der Gegenwart.  Sein Roman House 
Made of Dawn (1968)120 wird von nicht wenigen Kritikern als die Ursache 
schlechthin angesehen, wodurch die vielbeachtete Native American 
Renaissance (Lincoln 1983b: 3) in den späten sechziger Jahren des 20. 
Jahrhunderts in Bewegung gebracht werden konnte.  Die hohe literarische 
Qualität dieses Erstlingswerks, für das Momaday 1969 den Pulitzerpreis 
erhielt, war nicht nur für viele indianische Autorinnen und Autoren Anstoß, 
sich ebenfalls literarisch zu betätigen.  Der Roman und das Engagement des 
Autors als Herausgeber zahlreicher Anthologien bereitete zudem der 
indianischen Erzählliteratur solch ausgezeichnete Produktions- und 
Rezeptionsbedingungen, dass die indianische Prosa von allen literarischen 
Gattungen der neuen indianischen Literatur marktbeherrschend werden 
konnte. 
N. Scott Momaday, geboren 1934, ist sowohl im indianischen Milieu in 
verschiedenen Reservaten im Südwesten der USA als auch in einer 
städtischen Umgebung an der Westküste aufgewachsen (vgl. auch Bataille 
1980: 4-1 bis 4-4; Georgi-Findlay 1997: 388-392; Tom King 1983: 66-72; 
Reising 1987: 120-124; Trimble 1973: 5-12; Weiler 1988: 118-126).  Der 
akademische Grad eines B.A. in Politikwissenschaften wurde ihm 1958 von 
der University of New Mexico verliehen.  Einen Masterabschluss sowie den 
                                          
120 Nachfolgend nur „HMD”. 
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Doktortitel in Englischer Literatur erhielt er 1960 und 1963 von der Stanford 
University.  Momaday war Englischprofessor an verschiedenen Universitäten 
im Südwesten und Westen der Vereinigten Staaten und ist ein anerkannter 
Spezialist zu den Werken Emily Dickinsons und Frederick Goddard 
Tuckermans.  1974 führte ihn ein Lehrauftrag an die Moskauer Universität.  
Seit den siebziger Jahren ist Momaday auch als bildender Künstler 
hervorgetreten.  Er ist verheiratet und Vater dreier Töchter. 
Der Autor ist durch seine Romane, aber auch durch zahlreiche 
Aufsätze, Erzählungen, autobiografische Skizzen und Gedichte hervorgetreten.  
The Way to Rainy Mountain, das als Überarbeitung des autobiografischen 
Werks The Journey of Tai-me (1967) 1969 erschien, erzählt eine spirituelle 
Reise, die der Migration der Kiowa aus dem östlichen Montana bis zu ihrem 
heutigen Sitz in Oklahoma vor 300 Jahren folgt.  Momaday beschreibt dort 
eindringlich die Bedeutung und Verantwortung für das Land und webt in die 
Erzählung Stammes- und Familiengeschichten sowie autobiografische 
Fragmente ein.  Seine späteren Werke The Names (1976) und The Man Made of 
Word: Essays, Stories, Passages (1998) greifen diese Vereinigung aus 
historischen Fakten, Mythen und lyrischen Facetten erneut auf.  Angle of 
Geese and Other Poems sowie Gourd Dancer, zwei Gedichtbände, erschienen 
1974 und 1976.  Bereits 1972 war Momaday Herausgeber eines ersten 
wichtigen Sammelbandes zur indianischen Literatur, der unter dem Titel 
American Indian Authors erschien.  1992 brachte er einen weiteren Band 
heraus, In the Presence of the Sun: Stories und Poems, 1961-1991.  1992 war 
zugleich das Jahr, in welchem N. Scott Momaday sein erstes Kinderbuch 
veröffentlichte, Owl in the Cedar Tree, dem mit Circle of Wonder: A Native 
American Christmas Story 1999 ein zweites folgte.  Mit In the Bear’s House 
erschien 1999 nach Circle of Wonder eine weitere Publikation, in der N. Scott 
Momaday seine Werke als Bildender Künstler vorstellte.121 
                                          
121 Die Werke in der Abfolge, wie sie im letzten Absatz genannt wurden: 
N. Scott Momaday, The Way to Rainy Mountain (Albuquerque: U of New Mexico P, 1969). 
N. Scott Momaday, The Journey of Tai-me (Santa Barbara: Privatausgabe, 1967). 
N. Scott Momaday, The Names: A Memoir (New York: Harper, 1976). 
N. Scott Momaday, The Man Made of Words: Essays, Stories, Passages (New York: St. 
Martin’s Griffin, 1998). 
N. Scott Momaday, Angle of Geese and Other Poems (Boston: Godine, 1974). 
N. Scott Momaday, The Gourd Dancer (New York: Harper, 1976). 
N. Scott Momaday, In the Presence of the Sun: Stories and Poems, 1961-1991 (New York: 
St. Martin’s P, 1992). 
N. Scott Momaday, Owl in the Cedar Tree (Lincoln: U of Nebraska P, 1992). 
N. Scott Momaday, Circle of Wonder: A Native American Christmas Story (Albuquerque: U 
of New Mexico P, 1999). 
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Momadays Romanwerk umfasst zwei Werke:  House Made of Dawn von 
1968 und The Ancient Child von 1989.122  Der Protagonist in HMD ist Abel, ein 
junger Indianer, der physisch und psychisch durch Kriegseindrücke, einen 
Gefängnisaufenthalt und das Leben in der Großstadt nach seiner 
Haftentlassung entwurzelt ist.  Abels Wortlosigkeit, die ihn über weite Teile 
des Romans begleitet, entspricht nach Aussage des Autors dem größten Maß 
an Identitätslosigkeit, das nach indianischen Wertmaßstäben möglich ist 
(Momaday 1976a: 19), und er wird sie erst überwinden können, wenn er 
erneut am Romanende an den Riten teilnimmt und die Worte des Gebets 
spricht.  Der Navajo Night Chant, dem die titelgebende Zeile House Made of 
Dawn entnommen ist, die Erzählungen zu den Zwillingskriegsgöttern (Twin 
War Gods) aus dem Night Chant, aber auch eine Reihe intertextueller Verweise 
zur Bibel, die in die indianischen Erzählungen verwoben sind, bilden das 
Hintergrundmaterial zu Abels Suchreise und machen dieses Werk zu einem 
äußerst komplexen und einzigartigen Beispiel der indianischen 
Erzählliteratur. 
The Ancient Child, Momadays zweiter Roman, greift erneut das Thema 
der Identitätssuche auf.  Locke Setman, genannt Set, ein erfolgreicher Maler, 
den die Zwänge des Erfolges und seiner Vermarktung plagen, erhält durch den 
Tod seiner Großmutter Kope’mah die Möglichkeit, die indianische Familie 
seines Vaters kennen zu lernen.  Zunächst verwirrt von der mythisch-realen 
Alltäglichkeit des Reservatslebens, der er in der Gestalt von Grey, einer jungen 
Medizinfrau, begegnet, beginnt Set zu ahnen, dass er, aber auch Grey, Teil 
eines größeren Mysteriums sind und letztlich hierin ihre Rollen ausfüllen 
müssen.  N. Scott Momaday hat auch in diese Suchreise indianische Mythen 
und westliche Legenden eingearbeitet, hier aber insbesondere regionale 
Erzählungen wie die um Billy, the Kid. 
 
 
II.3.2. Stand der Forschung 
Von Momadays beiden Romanen wird HMD das Material für die sich 
anschließende Analyse liefern, da das Thema dort eine weitaus größere 
                                                                                                                         
N. Scott Momaday, In the Bear’s House (New York: St. Martin’s P, 1999). 
122 N. Scott Momaday, House Made of Dawn (1968; New York: Harper&Row, Publishers, 
1989).  Seitenangaben erfolgen nachfolgend ohne Kursivschreibung als „HMD“. 
N. Scott Momaday, The Ancient Child (1989; New York: HarperPerennial, 1989). 
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Entfaltung erfährt als in dem zweiten Werk.123  Auch das Interesse der 
Literaturkritikerinnen und Literaturkritiker richtet sich überwiegend auf HMD.  
Dies mag mit der hohen Wertschätzung zu erklären sein, die der Roman als 
Pulitzerpreisgewinner von 1969 unweigerlich auf sich vereinen konnte.  
Zudem nimmt der Roman in der indianischen Literaturgeschichte eine 
Schlüsselstellung ein, denn in Paula Gunn Allens Worten war dieser Roman 
das erste Werk, das dem nichtchronologischen und zeremoniellen Vorbild der 
indianischen Mündlichkeit entsprach und damit für die nordamerikanischen 
Ureinwohner einen wichtigen und zudem kreativen Anknüpfungspunkt 
zwischen der mündlichen und der schriftlichen Erzähltradition geschaffen hat 
(Allen 1987 a: 1058-1060). 
Ein weiterer Grund für das hohe Interesse der Literaturkritiker ist in 
der Komplexität des Romans zu sehen.  Er unterstützt höchst 
unterschiedliche Lesarten und vermag deshalb auch teilweise sich gegenseitig 
ausschließende Auffassungen über die Entwicklungswege und die Funktionen 
der einzelnen Figuren innerhalb des Handlungsverlaufs zu geben.  Der Roman 
wurde in der Vergangenheit deshalb sowohl gepriesen als auch bemängelt und 
oft verweigert er eindeutige Aussagen, wie u. a. Karl Kroeber und Marshall 
Sprague in ihren jeweiligen Publikationen äußern (Kroeber 1989: 19-21; 
Sprague 1968: 5).  Kritiker helfen sich deshalb in Matthias Schubnells 
Auffassung in der Bearbeitung des Romans oft mit Schlagworten wie 
„Landbewusstsein“, „Tradition“ und „Kontinuität“, ohne aber über diese 
abstrakte Ebene hinaus substanziell Neues in die Interpretationen 
einzubringen (Schubnell 1986: 3 f.). 
HMD liegt eine lange Produktionsgeschichte zugrunde, auf die Matthias 
Schubnell in seiner Monografie N. Scott Momaday: The Cultural and Literary 
Background 1986 ausführlich eingeht (Schubnell 1986: 93-97).  Der Roman 
selbst gliedert sich in vier Teile „The Longhair“ (HMD 3-86), „The Priest of the 
Sun“ (HMD 87-136), „The Night Chanter“ (HMD 137-190) und „The Dawn 
Runner“ (HMD 191-212).  Diese Abschnitte bilden in ihrer Gesamtheit ein 
übergreifendes indianisches Netz verschiedener Traditionen der 
Südweststämme.  Denn die ersten drei Romanteile führen zunächst andere 
Figuren an (Abels Großvater Francisco, den Prediger Tosamah in Los Angeles 
und Abels späteren Freund in Los Angeles Ben Benally) und nur der letzte 
                                          
123 Auf einzelne interessante Anknüpfungspunkte zu The Ancient Child (1989) wird in 
der gesamten Untersuchung Bezug genommen. 
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Romanabschnitt verweist explizit auf den Protagonisten Abel.  Die Betitelung 
der einzelnen Romanabschnitte betont damit bereits die gegenseitige 
Abhängigkeit und Durchdringung der jeweiligen Lebensgeschichten im 
Handlungsverlauf, wie u. a. Janet Sutherland herausgearbeitet hat (vgl. 
Sutherland 1984: 66). 
Die vorliegenden literaturkritischen Arbeiten zum Roman lassen sich 
entsprechend ihrer Schwerpunkte in drei Gruppen unterteilen: 
1. Den überwiegenden Teil der Arbeiten zu Momadays Romanwerk 
bilden, wie auch schon bei den bereits erörterten Autoren McNickle und Allen, 
die Figurenanalysen, wobei sich der größere Teil der Kritiker nicht allein Abel 
oder einer weiteren Figur zuwendet, sondern dem gesamten Figurenensemble 
des Romans Rechnung trägt.  Analysen, die diesem Komplex zuzuordnen sind, 
sind beispielsweise die Erörterungen von S.K. Aithal, Robert Berner, Bernard 
A. Hirsch, Vernon Lattin, Carole Oleson, Louis Owens, Janet Sutherland, die 
bisher noch unveröffentlichte Dissertation von Craig Bunyard Thompsons 
sowie Martha Trimbles frühe Monografie zu Momadays Gesamtwerk aus dem 
Jahr 1973 (Aithal 1985: 160-172; Berner 1984: 341-344; Hirsch 1983: 307-
320; Lattin 1979: 625-640; Oleson 1973: 59-78; Owens 1992; Sutherland 
1984; Thompson 1993: 935 A f.; Trimble 1973: 18-27).  Oft wird in diesen 
Untersuchungen die fehlende und abschließende Ausformung der Figuren 
bemängelt, die nach Janet Sutherlands und Joseph Trimmers Auffassung 
auch unbefriedigend oft banale Gegenstücke zu anderen Figuren bilden, wie 
es in der physiognomischen Gegenüberstellung der beiden Geliebten Abels, 
Angela und Milly, als einer schlanken Blondine und einer gedrungenen 
Brünetten deutlich wird.  Der Roman büßt deshalb in der Auffassung dieser 
Kritiker besonders häufig durch die Figurenzeichnung an Qualität ein (vgl. u. 
a. Sutherland 1984: 76-79; Trimmer 1975: 76). 
Eine weitere Gruppe von Kritikern hat sich ebenfalls der Figurenanalyse 
verschrieben, untersucht diese aber unter motivgestalterischen 
Gesichtspunkten.  So widmete sich William Clement in seiner Studie allein 
dem Laufmotiv und Alan Velie stellt seine Figurenuntersuchung unter die 
alttestamentliche Geschichte des Brudermords (Clement 1982: 60-62; Velie 
1978: 55-62).  Nicolas O. Warner betrachtet in seiner Untersuchung die 
Figureninterpretation im Hinblick auf den Genuss Intoxikationen 
verursachender Getränke bzw. Stoffe (Warner 1984: 15-30).  Maria Moss 
erläutert sie anhand des philosophischen „Weltbewältigungs“-Modells von 
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Hans Blumenberg als ein Ritual, dem Terror und Unsicherheit zutiefst 
innewohnen (Moss 2000: 193-210).  Joseph Trimmer schließlich erarbeitete 
eine erste Systematik der verwendeten Motive (Trimmer 1975: 75-91). 
Einen weiteren Unterpunkt innerhalb der Figureninterpretationen bildet 
die Beschäftigung mit Sprache sowie der individuellen Ermächtigung durch 
Sprache und der Möglichkeit zum Widerstand gegen das koloniale System, 
welches in der Sprachaneignung verborgen liegt.  Eine der einflussreichsten 
Arbeiten bezüglich dieser Fragestellung hat Lawrence Evers bereits 1977 mit 
seinem Aufsatz „Words and Places: A Reading of House Made of Dawn“ 
vorgelegt (Evers 1977 ed.: 297-320).  Ebenso wichtig ist Karl Kroebers 
Erörterung „Technology and Tribal Narrative“, in der er sich sowohl der 
manipulativen und entfremdenden Macht als auch dem möglichen 
Einflussgewinn durch den Spracherwerb widmet, wobei er jedoch Momadays 
Roman nicht frei von Widersprüchen und Frustrationen sieht, die diese 
Botschaft immer wieder infrage stellen (Kroeber 1989: 17-37).  Auch die 
Aufsätze von Gordon Henry, Linda Hogan, Marion Williard Hylton, Howard 
Meredith, Peter G. Konsaleo sowie Marilyn Wanieck gehören zu den wichtigen 
Arbeiten hinsichtlich dieser Thematik (Henry 1995: 111-129; Hogan 1993: 
169-177; Hylton 1972: 60-69; Meredith 1990: 405-407; Konsaleos 1973: 2631 
A f.; Waniek 1980: 23-28). 
Eine letzte Untergruppe innerhalb der Figurenanalysen bilden die 
Untersuchungen zu Geschlechterrollen und Frauenbildern im Roman.  Diese 
Untersuchungen haben vor allem seit der Veröffentlichung von Momadays 
zweitem Roman The Ancient Child (1989) neues Gewicht bekommen, da dieser 
einige problematische Stereotypen bedient, wie bereits Karen Wallace oder 
Kathleen Donovan kritisierten (Wallace 1996: 112; Donovan 1994: 69).  Aber 
schon nach der Veröffentlichung von HMD machten Kritikerinnen und Kritiker 
auf die reduktiven Frauenbilder in Momadays Romanwerk aufmerksam, die 
dem Weiblichen per se einen destruktiven Einfluss zuschreiben.  Analysen, die 
in diesem Zusammenhang erwähnt werden müssen, sind Judith A. Antells 
„Momaday, Welch, and Silko: Expressing the Feminine Principle through Male 
Alienation” (1988), Kathleen Donovans „'A Menace among the Words': Women 
in the Novels of N. Scott Momaday“ (1994), Polly Duryeas „Rainwitch Ritual in 
Cather, Lawrence, and Momaday, and Others“ (1990) sowie Harold McAllisters 
„Incarnate Grace and the Paths of Salvation in House Made of Dawn“ (1974-
75; vgl. Antell 1988: 213-220; Donovan 1994: 51-76; Duryea 1990: 59-75; 
 168
McAllister 1974 bis 75: 115-125).  McAllister hat innerhalb dieses Komplexes 
auch die einzige bisher vorliegende Gegenstudie mit dem Titel „Be a Man, Be a 
Woman: Androgyny in House Made of Dawn“ veröffentlicht, in der er anhand 
der Figur des Priesters Nicolás den destruktiven Einfluss durch männliche 
Status- und Sexsymbole im Roman exemplarisiert (McAllister 1976: 14-22). 
2. Neben den Figurenanalysen widmet sich eine zweite größere Gruppe 
kritischer Analysen zu HMD der Aufarbeitung des mythischen 
Hintergrundmaterials.  Die wohl umfassendste Studie zu dieser Fragestellung 
stammt aus der Feder von Susan Scarberry-García, die sich in ihrer 
Abhandlung Landmarks of Healing: A Study of House Made of Dawn allein den 
intertextuellen Bezügen zum Navajo Night Chant, dem Mountain Chant und der 
Bärenmythologie der Pueblos und Navajos im Roman widmet (Scarberry-
García 1990: 1-124).  Aber auch andere Autoren haben interessante und 
aufschlussreiche Arbeiten zu dieser Thematik beigetragen.  Hier zu nennen 
sind insbesondere Paula Gunn Allen, die sich einer kürzeren Darstellung der 
genannten Navajo-Heilungsriten widmet, Nora Barry und Randall C. Davis, die 
die Bärengestalten im Roman aufarbeiten, Guillermo Bartelt, der Ausdrücke, 
Redewendungen und umgangssprachliche Formen aus den indianischen 
Sprachen im Roman erörtert, sowie Maria Moss, die sich den mythologischen 
Frauengestalten in Momadays Romanwerk zuwendet (Allen 1987 b: 563-579; 
Barry 1978: 275-287; Randall Davis 1996: 79-87; Bartelt 1994: 37-53; Moss 
1933: 66-100).  Peter Beidler, der die Implikationen von Tieren im Roman auf 
den Identitätsfindungsprozess einzelner Figuren erörtert, soll hier ebenso 
wenig vergessen sein wie Robert Nelson, der das Adler- und Schlangenmotiv 
im Romans erläutert (Beidler 1979: 133-148; Robert Nelson 1989: 1-20).  
Zudem seien Richard F. Fleck und Margaret Nelson genannt, die sich in dem 
Aufsatz „Sacred Land in the Writings of Momaday, Welch, and Silko“ sowie der 
Buchveröffentlichung Place and Vision: The Function of Landscape in Native 
American Fiction (1995) der vielbeachteten Interaktion von Identitätsgebung 
und Landbewusstsein im Romanwerk zeitgenössischer indianischer Autoren 
auf wissenschaftliche Weise nähern (Fleck 1991: 125-133; Margaret Nelson 
1995).  Und schließlich ist auch Konrad Gross zu erwähnen, der die 
indianische Mündlichkeit als Ritual der kollektiven Bewusstseinsstärkung in 
seiner Abhandlung „Erzählen als Ritual: Die Funktion indianischer Tradition 
in N. Scott Momadays House Made of Dawn“ untersucht sowie Floyd Watkins 
mit der Buchveröffentlichung In Time and Place: Some Origins of American 
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Fiction, in welchem ein Vergleich zum Quellenmaterial hinsichtlich der im 
Roman beschriebenen Zeremonien vorgelegt wurde (Gross 1986: 345-357; 
Watkins 1977: 133-171). 
3. Ein dritter und zugleich letzter Schwerpunkt literaturkritischer 
Arbeiten zum Romanwerk bilden literaturtheoretische und intertextuelle 
Studien, wobei in dieser Gruppe Verknüpfungspunkte zwischen dem Roman 
und der abendländischen Literatur erschlossen werden sowie modernistische 
Traditionen im Roman aufgedeckt werden.  Während Malin Ray eine der 
wenigen bisher vorliegenden literaturtheoretischen Arbeiten zum Roman unter 
dem Titel „(Western) Poetics and the Future of Ethnic Literary Criticism“ 
(1990) veröffentlichte, zählt Brigitte Georgi-Findlays Abhandlung Tradition und 
Moderne in der zeitgenössischen indianischen Literatur der USA: N. Scott 
Momadays Roman ‚House Made of Dawn’ (1986) zu den herausragenden 
Arbeiten auf dem Gebiet der intertextuellen Studien (Ray 1990: 113-120; 
Georgi-Findlay 1986: 1-268).  Auch Larry Landrums Aufsatz „The Shattered 
Modernism of Momaday's House Made of Dawn“ (1996) muss hier bezüglich 
der intertextuellen Untersuchungen Erwähnung finden, wie auch J. J. Healys 
Erörterung „Wrestling with White Spirits: The Uses and Limits of Modernism 
and Postmodernism in Aboriginal and Native American Literary Contexts” 
(1994) und Matthias Schubnell mit seiner bereits eingangs erwähnten Arbeit 
N. Scott Momaday: The Cultural and Literary Background (Landrum 1996: 763-
786; Healy 1994: 31-50; Schubnell 1986: 93-139).  Für die letztgenannten 
Kritiker waren neben der Darstellung der Figuren als Rollen statt als 
vollentwickelte Figuren insbesondere die Erzähltechniken und die Mythen von 
großem Interesse.  Ihnen ist deshalb gemeinsam, dass sie die verwendeten 
indianischen Legenden der Kiowa, Jemez und Navajo nicht im Sinne 
vorformulierter Texte erörtern, sondern deren Veränderungen gegenüber den 
verfügbaren Quellen hervorheben.  Hierdurch treten die in den Legenden 
verborgenen Urbilder oder archetypischen Muster (Georgi-Findlay 1986: 13 f.) 
hervor, etwas, was Larry Landrum als counterstrategy bezeichnet (Landrum 
1996: 764 f., 769).  Die Legenden besitzen hierdurch vergleichbare Parallelen 
in der abendländischen Literatur, die ihnen einen hohen 
Wiedererkennungswert für die Leser ungeachtet ihrer jeweiligen Sozialisierung 
sichern.  Die Kritiker der zweiten Gruppe sind deshalb auch in der Lage, die 
offensichtliche Diskrepanz zwischen den verschiedenen möglichen Lesarten 
des Romans (traditionalistisch, modernistisch, soziologisch etc.) zu 
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überwinden, die Leser wie Bernadette Rigal-Cellard in ”A Reading of the 
Prologue of House Made of Dawn by N. Scott Momaday“ (1990-1991) oder 
Charles Larson in American Indian Fiction (1978) m. E. noch nicht meistern 
konnten.  Denn während Brigitte Georgi-Findlay, Larry Landrum und 
Matthias Schubnell zu einer geschlossenen Interpretation finden, erörtern 
Rigal-Cellard und Larson den Romanschluss im Sinne zweier sich gegenseitig 
ausschließender Leseweisen (einer traditionalistischen und einer biblischen), 
die Abel am Romanende entweder zum triumphalen Läufer stilisieren oder zu 
einem Mann, der seinem eigenen Suizid entgegenläuft (Rigal-Cellard 1990-
1991: 39-56; Charles Larson 1978: 90-95). 
Da das hier untersuchte Thema allein schon durch die Namenwahl für 
den Protagonisten impliziert scheint, ist es bereits von einigen Kritikern 
zumindest ansatzweise behandelt worden.  Grundsätzliche Aussagen über das 
Verhältnis zwischen Christentum und dem indianischen Selbstbild hat u. a. 
der Kritiker Alan Velie formuliert, der in seinen Aufsätzen „Cain and Abel in N. 
Scott Momaday's House Made of Dawn“ sowie „The Return of the Native: The 
Renaissance of Tribal Religions as Reflected in the Fiction of N. Scott 
Momaday“ die prinzipielle Vereinbarkeit der Überlieferungen aus der indigenen 
und der nichtindianischen Welt betont (Velie 1978: 55-62; Velie 1994: 135-
145).  Wörtlich sagt er hierzu: 
 
It is not difficult to see why Pueblo Indians would accept 
Catholicism without thinking it necessary to relinquish their other 
beliefs.  They were polytheistic to begin with, and if the Spanish 
missionaries insisted on the divinity of the Trinity, what harm in 
adding them to the pantheon? (Velie 1994: 138) 
 
Momaday selbst hat diese enge Verflechtung der beiden 
unterschiedlichen Traditionen in seinem Werk The Names unterstrichen, als 
er dort schrieb: 
 
The Roman Catholic churches of the pueblos are so old, many of 
them, that they seem scarcely to impose an alien aspect upon the 
native culture; rather, they seem themselves almost to have been 
appropriated by that culture and to express it in its own terms. 
(Momaday 1976c: 123) 
 
Möglicherweise aber haben jene Aussagen des Autors Kritiker wie Alan 
Velie dazu bewogen, in ihren Erörterungen über die prinzipielle Vereinbarkeit 
der beiden kulturellen Traditionen hinaus eine m. E. zu enge Verbindung 
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zwischen den Traditionen und dem Christentum zu sehen.  Denn Velie 
versteht in seiner Interpretation einige indianische Figuren und insbesondere 
den Prediger Tosamah als gläubige Christen und definiert als Endziel der 
Entwicklung im Roman eine Verschmelzung („blending“) beider Traditionen 
(Velie 1994: 140 f.).  Margaret Nelson kommt in ihrer Abhandlung Ethnic 
dignity in the prose work of N. Scott Momaday (1979) ebenfalls zu diesem 
Ergebnis und spricht wie Velie von „blend[ing]“, während Sidner Larson in 
seiner Dissertation Issues of Identity in the Writing of N. Scott Momaday, James 
Welch, Leslie Silko and Louise Erdrich von „fus[ing]“ spricht (Margaret Nelson 
1979: 107; Sidner Larson 1994: 74).  Lynn Domina geht in seiner Studie 
„Liturgies, Rituals, Ceremonies: The Conjunction of Roman Catholic and 
Native American Religious Traditions in N. Scott Momaday’s House Made of 
Dawn“ auch von der prinzipiellen Ähnlichkeit der katholischen 
Predigttradition und den Überlieferungen der indianischen Stämme aus, 
weshalb seiner Meinung nach beide Traditionen ineinander übergehen 
würden, wobei Domina von „absorbing“ redet (Domina 1994: 8).  Michael 
Raymond schließlich findet in seiner Untersuchung „Tai-me, Christ, and the 
Machine: Affirmation through Mythic Pluralism in House Made of Dawn“ zu 
der Überzeugung, dass der Autor gleichfalls eine Verschmelzung aller im 
Roman verarbeiteten Denkmuster wünscht, die Raymond als modernistisch, 
traditionalistisch und christlich kategorisiert.  In seiner Interpretation 
durchlaufen deshalb nur jene Figuren erfolgreich den im Roman 
beschriebenen Abschnitt ihrer Suchreise, die sich allen kulturellen 
Strömungen öffnen (Raymond 1983: 61-71). 
Im Unterschied zu Velie, Nelson, Domina und Raymond ist jedoch m. E. 
davon auszugehen, dass der Endpunkt des Romans keine kulturelle 
Verschmelzung ist.  Vielmehr fordert der Roman zu einer modifizierten Form 
der Rückkehr in die alten Traditionen auf, weshalb William Bevis in seiner 
vielbeachteten Studie „Native American Novels: Homing In“ (1987) diesen 
Roman als eines der Beispiele herausgestellte, in welchem die Rückkehr in die 
alten Traditionen exemplarisch vorgelebt wird (Bevis 1987: 580-620).  Jedoch 
wird hier im Unterschied zu Bevis davon ausgegangen, dass die Rückkehr 
nicht in unveränderbare Formen erfolgt, weshalb auf Bevis’ Studie nochmals 
einzugehen sein wird.  Auch wird im Gegensatz zu Velie, Domina und 
Raymond gezeigt werden, dass Momaday allenfalls eine selektive Aufnahme 
einzelner Facetten aus dem Christentum in seinen Text gestaltet, die jedoch 
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immer unter der Zielstellung rezipiert werden, die alten Traditionen zu 
erneuern und damit wieder zu ermächtigen. 
Neben diesen prinzipiellen Aussagen zum Verhältnis zwischen 
indigenen Kulturen und Katholizismus wurden in einigen Veröffentlichungen 
bereits einzelne Figuren hinsichtlich ihrer Funktion für die im Roman geführte 
Auseinandersetzung mit dem katholischen Einfluss ansatzweise diskutiert.  
Einer detaillierten Untersuchung aber haben sich nur wenige Verfasser 
gewidmet.  In diesem Zusammenhang ist deshalb Harold McAllister zu 
erwähnen, der mit seinen Aufsätzen „Incarnate Grace and the Paths of 
Salvation in House Made of Dawn“ (1974-75) und „Be a Man, Be a Woman: 
Androgyny in House Made of Dawn“ (1976) den beiden Figuren Angela Grace 
St. John und Fray Nicolás größere Beachtung schenkte, als dies nach wie vor 
in der literaturkritischen Rezeption des Romans üblich ist.  Durch die 
Erörterung der den beiden Figuren zugrunde liegenden Heiligenlegenden 
konnte McAllister eine wichtige Korrektur im Verständnis der Figuren erzielen.  
Jedoch erteilt McAllister derjenigen Sichtweise, die der Missionar Nicolás 
äußert, eine solch schroffe Absage, dass auf diese Aussage innerhalb der 
Textanalyse noch einmal einzugehen sein wird (McAllister 1976: 14-22).  Der 
Angelafigur jedoch vermochte McAllister eine positivere Rolle in der Begegnung 
mit Abel zuzubilligen, als Kritiker vor und nach ihm dazu bereit waren, wie 
beispielsweise Lawrence Evers, der seit der Veröffentlichung seines Aufsatzes 
„Words and Places: A Reading of House Made of Dawn“ zu den schärfsten 
Kritikern der Angelafigur gezählt werden muss (Evers 1977 ed.: 297-320).  Da 
aber erst durch Susan Scarberry-Garcías grundlegende Aufarbeitung der 
Navajomythen in ihrem Buch Landmarks of Healing: A Study of House Made of 
Dawn (1990) die mythologische Konnotation der Angelafigur aufgedeckt 
wurde, muss die heutige Bewertung der Figur noch differenzierter ausfallen, 
als McAllister dies vornahm (McAllister 1974-75: 115-125). 
Innerhalb derjenigen Untersuchungen, die sich bereits des hier 
gewählten Untersuchungsgegenstandes gewidmet haben, sind auch jene zu 
nennen, die sich bereits detaillierter den Predigten des Sonnenpriesters 
Tosamah im zweiten Romanteil angenommen haben und hieran Aussagen 
über das Verhältnis zwischen den indianischen Kulturen und dem 
Christentum formulierten.  Lynn Domina und Brigitte Georgi-Findlay erörtern 
in ihren Publikationen die Predigten hinsichtlich der der ersten Predigt 
zugrunde liegenden neutestamentlichen Aussage im Johannesevangelium, 
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dass Jesus Offenbarer und Offenbarter Gott in einem ist und den logos 
präsentiert.  Sie leiten daran Aussagen über die wachsende Machtausübung 
durch Spracherwerb und Ideengut im Roman ab (Domina 1994: 20-23; 
Georgi-Findlay 1986: 192-202).  In der nachfolgenden Interpretation wird 
ebenfalls Tosamahs Verständnis des Johannesevangeliums analysiert und 
dessen Auseinandersetzung mit Sprache und der daran geknüpften 
Ideengeschichte bedacht.  Jedoch wird im Unterschied zu den beiden 
genannten Interpretationen von Domina und Georgi-Findlay über die 
Problematisierung der Johannesgestalt hinaus auch die Gegenüberstellung 
des Johannesevangeliums und des Tai-me-Kults als Offenbarungsereignisse 
untersucht.  Hierdurch werden die bereits vorliegenden Aussagen zur 




II.3.3. Abels archetypische Reise der Rückkehr zu den Pueblotraditionen unter 
gleichzeitiger Inkorporation fremder kultureller Güter in House Made of Dawn 
(1968) 
Im Mittelpunkt dieses Romans steht Abel, der auf der Suche nach seiner 
kulturellen Identität ist.  Durch den Tod seiner wichtigsten 
Familienangehörigen, aber auch durch eine bewusste Missachtung der 
Pueblozeremonien hat er zunächst seine sozialen Bindungen im Stamm 
verloren.  Seine späteren traumatischen Erlebnisse während des Zweiten 
Weltkrieges, im Gefängnis und in der Großstadt, wo er nach seiner Haftstrafe 
relokalisiert124 und resozialisiert wird, vertiefen seine Isolation.  Abel muss 
                                          
124 Die Termini „Relokalisierung“, „relokalisieren“ etc. bezeichnen nachfolgend das 
Programm zur Umsiedlung und Verstädterung der nordamerikanischen Ureinwohner, welches 
von Dillion S. Myer, dem Leiter der Bundesbehörde für Indianerangelegenheiten, nach dem 
Zweiten Weltkrieg begonnen wurde und zu Beginn der fünfziger Jahre des letzten Jahrhunderts, 
also zur Handlungszeit des Romans, seinen Höhepunkt erreichte.  Mit diesem Programm, das 
die Ureinwohner ermutigte, Lohnarbeit in den Großstädten anzunehmen und so die Zahl der 
finanziell von der Bundesbehörde abhängigen Indianer in den Reservaten verkleinern sollte, 
wanderten bis 1957 ca. 20.000 Indianer von den Reservaten ab.  Während einigen Indianern 
der Übergang in das Stadtleben glückte und sich hierdurch sukzessiv eine städtische 
indianische Population entwickelte, brachte das Programm zur gleichen Zeit eine Vielzahl neuer 
Probleme hervor.  Hier zu nennen sind insbesondere die soziale Isolation und Ghettoisierung 
der indigenen Bevölkerung in der Großstadt, der Alkohol- und Drogenkonsum, der finanzielle 
Bankrott einzelner Umsiedler, aber auch der Rassismus in den Städten gegenüber den 
Indianern sowie eine Störung der sozialen Ordnung in den Reservaten, weil insbesondere die 
junge Generation wegging.  Momaday thematisiert damit durch die Resozialisierung Abels in Los 
Angeles, welches eines der Zentren des Bundesprogramms zur Relokalisierung war, eines der 
zentralen Ereignisse in der indianischen Geschichte nach 1945 (vgl. auch Fixico 1994: 506-
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einer archetypischen Reise der Identitätssuche folgen und so seine 
symbolische Blindheit und Wortlosigkeit im Handlungsverlauf überwinden, 
welche die auffälligsten Charakteristika des Protagonisten zu Romanbeginn 
sind.  Er wird sein individualistisches Streben entsprechend dem 
amerikanischen Erfolgsmythos der self-reliance für eine gemeinschaftlich-
solidarische Einbindung in die Pueblowelt von Walatowa im Prozess seiner 
Rückkehr aufgeben müssen, um innerlich zu gesunden.  Schließlich wird Abel 
auf seiner Reise Situationen und Ereignisse durchleben, welche die 
Wechselwirkung zwischen dem Widerstand der Pueblos gegen die 
Veränderung ihrer Traditionen auf der einen Seite und der Einbeziehung 
fremden kulturellen Inventars in die vorhandenen Traditionen auf der anderen 
Seite markieren. 
Die Interpretation zum Roman ist in einzelne Figurenkomplexe 
strukturiert, welche die jeweiligen Funktionen der Figuren und ihre 
Entwicklungen im Handlungsverlauf hervortreten lassen.  Bezüglich des 
gewählten Themas vermittelt der Autor im Roman zwei verschiedene 
Botschaften, die mit unterschiedlichen Elementen der Handlungsentwicklung 
dargestellt werden.  Denn innerhalb des Figurenensembles sind in Abels 
Selbstwerdungsprozess drei Figuren verwoben (Angela Grace St. John, Father 
Olguin und Fray Nicolás), die als Repräsentanten des Christentums 
anzusehen sind.  Für Momadays Aussage zum christlichen Einfluss ist dabei 
entscheidend, dass diese drei Figuren einen äußerst begrenzten Blickwinkel 
vertreten, wodurch die spirituelle Sichtweise, die das Christentum 
transportiert, als der indianischen Wahrnehmung gegenüber wesentlich ärmer 
charakterisiert wird.  Dies wird besonders an den beiden Priesterfiguren 
deutlich, die sich im Handlungsverlauf immer stärker zu Außenseiterfiguren 
entwickeln.  Allein Angela Grace St. John vermag es, die Begrenztheit 
zumindest zeitweise zu überwinden, als sie mit dem Protagonisten ein 
Initiationserlebnis durchläuft.  Das christliche, hier römisch-katholische, und 
das indianische Weltbild bilden somit hinsichtlich der Repräsentantenfiguren 
zwei sich gegenseitig ausschließende Denkweisen, und das beengende 
Wertesystem des christlichen Glaubens kann, wie die Angelafigur aber auch 
die Predigten des Tosamah zeigen werden, nur durch einen radikalen Bruch 
mit den römisch-katholischen Lehrinhalten überwunden werden. 
                                                                                                                         
517).  Mireille Hardy hat diese Thematik explizit in ihrer Interpretation des Romans aufgegriffen 
(Hardy 1997: 167-73). 
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In den Text sind auch eine Reihe von Legenden und Symbolen 
verarbeitet worden, die europäischen und christlichen Traditionen 
entstammen und Aufnahme in die Riten der Pueblos fanden.  Sie bezeugen 
den synkretistischen Wandel, dem die indigenen Überlieferungen unterworfen 
sind, aber auch die Übereinstimmung zwischen den Tradierungen in einigen 
ihrer grundlegenden Werte.  Es ist deshalb davon auszugehen, dass die 
archetypischen Überlieferungen europäischen Ursprungs mit den Mythen der 
indigenen Völker Nordamerikas vereinbart werden können, wie bereits die 
Kritikerinnen und Kritiker Domina, Georgi-Findlay, Nelson, Raymond und 
Velie herausarbeiteten (Domina 1994: 8; Georgi-Findlay 1986: 268; Margaret 
Nelson 1979: 107; Raymond 1983: 61-71; Velie 1994: 140 f.).  Hierfür spricht 
auch die freie Ausformung der Überlieferungen der Pueblos, Navajos und 
Kiowas im Roman.  Brigitte Georgi-Findlay hat diese Neugestaltung bereits als 
die „mythopoetisch[e]“ Gestaltung der Legenden bezeichnet (Georgi-Findlay 
1986: 144), durch die die den Mythen zugrunde liegenden Urbilder und 
universellen Themen der Suche nach Erfüllung hervortreten.  Die freie 
Adaptation der Mythen bewirkt, dass Abels quest trotz der engen Verknüpfung 
mit den Kulturen der genannten Südweststämme einem archetypischen 
Muster der Identitätsgebung folgt, das einerseits einen hohen literarischen 
Wiedererkennungswert besitzt und andererseits die Möglichkeit der Aufnahme 
fremden kulturellen Inventars impliziert, da die verschiedenen literarischen 
Bilder, Handlungen oder vermittelte Werte identisch sind.  Deutlicher aber 
noch als bei der mythopoetischen Gestaltung der Legenden, um hiernach 
Brigitte Georgi-Findlays Terminus zu verwenden, werden die im 
Handlungsverlauf beschriebenen Pueblo- und Navajozeremonien die selektive 
Aufnahme fremden Kulturvermögens in die Riten bezeugen.  Sie bekunden die 
Fähigkeit, aber auch die Notwendigkeit der indigenen Traditionen zum Wandel 
angesichts radikaler Veränderungen innerhalb und außerhalb der 
Pueblogemeinschaft, wie es auch anhand Abels abschließendem Lauf erörtert 
werden wird.   
Jedoch ist Abels Selbstwerdung auch als ein Prozess zu 
charakterisieren, in welchem neben dem gewählten Problem eine Reihe 
weiterer Themen eine zentrale Stellung einnehmen.  Man würde dem Text 
nicht gerecht werden, reduzierte man die nachfolgende Interpretation auf jene 
Figuren oder Passagen, an denen explizit der christliche Einfluss aufgegriffen 
wird.  Aus diesem Grund werden in der Erörterung alle für Abels 
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Identitätskonflikt wesentlichen Figuren Berücksichtigung finden, auch wenn 
hierfür in der Interpretation passagenweise der unmittelbare thematische 
Bezug verlassen wird. 
 
Der Beginn von Abels Suchreise 
Zu Romanbeginn in HMD erleben die Leserinnen und Leser den Protagonisten 
zunächst als Läufer.  Abel beteiligt sich im Prolog an einem Ritual, das nach 
Aussage von Lawrence Evers und Brigitte Georgi-Findlay jährlich zu Beginn 
der Pflanzsaison abgehalten wird und sowohl eine Bitte um reiche Ernte zum 
Inhalt hat als auch einen Beitrag zum Gleichgewicht der antithetischen Kräfte 
des Universums leisten soll (Evers 1977 ed.: 301; Georgi-Findlay 1986: 256).  
Abel wird uns in dieser Funktion nochmals am Romanende wieder begegnen, 
wodurch bereits hier der Kreis als Strukturelement des Romans zutage tritt.  
William Schnabel sieht den Lebenszyklus darin widergespiegelt (Schnabel 
1999: 58), aber auch die gegenseitige Abhängigkeit aller Lebensformen ließe 
sich m. E. daraus ableiten.  Darüber hinaus nimmt der Roman aufgrund der 
kreisförmigen Struktur die Leserschaft von Beginn an mit in eine traditionelle 
Jemezerzählung hinein, weshalb Louis Owens annimmt, dass die indianische 
Lesweise des Romans privilegiert ist (Owens 1992: 93).  Darauf verweisen 
auch das erste und letzte Wort des Romans, Dypaloh und Qtsedaba, mit 
denen die Jemez ihre überlieferten Erzählungen beginnen und beenden.  Auch 
der Handlungsort Walatowa kann als ein Indiz für die enge Verknüpfung der 
Romanhandlung mit den Jemezmythen gewertet werden, denn er bezeichnet 
die Pueblostadt Jemez, in der Momaday die prägende Zeit seiner Jugend 
verbrachte (Schubnell 1986: 18-20) und in den Übersetzungen von Lawrence 
Evers und Maria Moss „Dorf des Bären“125 oder „das Volk im Canyon“126 
bedeutet.  Weitere Merkmale, welche die enge Verknüpfung des Romans zu 
den indigenen Traditionen hervorheben, sind die Unterteilung des Romans in 
vier Abschnitte und zu je 7, 2, 1 und 2 Unterabschnitten, die auch in Brigitte 
Georgi-Findlays Worten sowohl im indianischen als auch im christlichen 
                                          
125 “Walatowa, ‘Village of the Bear,‘ is the Jemez name for their village.“ (Evers 1977 ed.: 
301). 
126 “the people in the canyon“ (Moss 1993: 68). 
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Kontext Geschlossenheit und Ordnung implizieren und hier den rituellen 
Charakter der Erzählung vorwegnehmen.127  
Abels Konflikt, den er im Romanverlauf bewältigen muss, ruht in seiner 
Identitätslosigkeit.  Sie erhält im weiteren Handlungsverlauf ihr stärkstes 
Ausdrucksmittel in Abels Wortlosigkeit, auf die bereits viele Kritikerinnen und 
Kritiker verwiesen haben (u. a. Schubnell 1987: 116 f., Owens 1991: 99 f.).  
Sie manifestiert sich später in seiner Unfähigkeit, seine Worte in eine rituelle 
Form wie die eines Gebetes zu kleiden (HMD 58), sich gegen seine 
Entrechtung in einer Gerichtsverhandlung zu wehren (HMD 102) oder seine 
Isolation in der Großstadt anzuklagen, weshalb Momaday selbst sagt: „[Abel] 
is in some ways a man without a voice [...], and this is true, in part, because 
discourse has been ghettoized.“128  Hier im Prolog aber ist Abels kulturelle 
Identitätslosigkeit wohl am deutlichsten in seiner Orientierungslosigkeit 
während des Laufes einerseits (HMD 2) und zu Beginn des ersten Romanteils 
in seiner ungeklärten Abstammung andererseits zu spüren.  Abel hat nur 
seine Mutter gekannt, die (wie sein Bruder Vidal) bereits vor vielen Jahren 
gestorben war (HMD 11-13).  Sein Vater war ihm unbekannt geblieben und 
zudem kein Bürger von Walatowa, (HMD 11), etwas, was Abel nach den 
Gesetzen dieser Pueblostadt zu einem Außenseiter macht (vgl. Dozier 1970 
ed.: 19-25, 118, 150).129 
Zudem kann der Name Abel als ein weiteres Indiz für die Isolation des 
Protagonisten zu Romanbeginn gelesen werden.  Der Name, welcher assoziativ 
die Verbindung zur biblischen Urgeschichte herstellt (Gen 4), in welcher Abel, 
Evas und Adams zweitgeborener Sohn, ein Schäfer ist (Gen 4,2), weist 
                                          
127 Das Interesse an Zahlen teilen die Indianer wohl mit allen Völkern der Erde.  Allein 
die Beobachtung der Tages- und Nachtfolge impliziert rhythmische Wiederholungen und damit 
Einheiten, die sich in Zahlen wiedergeben lassen, wobei in unterschiedlichen Kulturen 
verschiedene Zahlen bevorzugt werden.  Die hier genannten Zahlen 1,2,4,7 sowie der zyklische 
Verlauf des Romans sind aber nicht allein in den indigenen Kulturen Nordamerikas von 
größerer Bedeutung, sondern auch in der abendländischen (vgl. Schimmel 1962: 1861-1864).  
Brigitte Georgi-Findlay und Louis Owens haben sich bereits ausführlich mit den Zahlen und 
dem Kreis als Strukturelement im Roman befasst, die nach der Auffassung beider Kritiker den 
zeremoniellen Charakter des Werks unterstützen (vgl. Georgi-Findlay 1986: 135-136; Owens 
1992: 96). 
128 Momaday im Gespräch mit Matthias Schubnell, vgl. Schubnell 1997: 39. 
129 Evers behauptet darüber hinaus, dass Abel durch seine Mutter dem Kreis der 
Überlebenden aus Bahkyula angehört, die zur Mitte des 19. Jahrhunderts nach einer schweren 
Epidemie aus ihrem Heimatdorf Bahkyula nach Walatowa gekommen waren.  Evers vermutet 
hierin eine weitere Verschärfung von Abels Identitätslosigkeit durch die drohende Ausrottung 
der Bahkyush (Evers 1977 ed.: 303).  Der Romantext bestätigt jedoch Evers Annahme nicht, 
denn es wird nur gesagt, dass alle Mitglieder des Adlerklans Nachkommen der Bahkyush sind, 
ohne dass hierbei Abel oder eines seiner Familienmitglieder ausdrücklich erwähnt würden 
(HMD 19).  Jedoch kann Abels spätere Aufnahme in den Adlerklan (HMD 18-22) so interpretiert 
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zunächst Parallelen zur traditionellen Lebensweise der Südweststämme auf, in 
denen die Männer vorzugsweise die Viehwirtschaft betrieben und die Frauen, 
wie Abels Bruder Kain, mehrheitlich die Feldarbeit verrichteten (Niethammer 
1977: 105).130  Der biblische Abel wird später von seinem Bruder Kain 
erschlagen, weil Gott Abels Gaben mit größerem Wohlwollen empfing als die, 
die der Bauer Kain vorbrachte (Gen 4, 4-16).  Vor dem Hintergrund dieses 
Zeugnisses, das der Autor N. Scott Momaday zwar als Interpretationsvorlage 
abgelehnt hat (Velie 1982: 54), jedoch als archetypisches Bild gewiss impliziert 
ist, ergeben sich zwei Deutungsvarianten, die zugleich die symbolische 
Darstellungskraft hervorheben, welche die biblische Abelfigur für das Leiden 
der indigenen Völker Nordamerikas besitzt. 
Denn der biblische Brudermord, der aufgrund seiner Stellung in der 
Bibel als archetypische Erzählung für das Verhältnis der Menschen 
untereinander zu betrachten ist, kann als Anspielung auf das angebliche 
Aussterben der indianischen Rasse aufgefasst werden.  Diese Auffassung, die 
zu Beginn des 20. Jahrhunderts mit der Vision der vanishing race ihre größte 
Blüte erreichte, wurde den Ureinwohnern zur Entstehungszeit des Romans 
noch immer prophezeit.  Der Name würde damit sowohl den tragischen 
Verlust ganzer Stämme durch Epidemien oder Kriegseinwirkungen 
versinnbildlichen als auch, und hier als Spielart des Namens zum englischen 
Wort able (fähig), die Willensanstrengung und den Stolz meinen, durch die es 
die Indianer allein vermochten, diese Welle der Vernichtung zu überleben.  
Abels Brüder, die ihn erschlugen, sind deshalb sowohl die europäischen 
Kolonisten, wie es Janet Sutherland herausliest (Sutherland 1984: 85), als 
auch die Indianer selbst, die sich in der Vergangenheit an diesem kolonialen 
Kriegszug beteiligten.  Abels Wortlosigkeit erhält vor diesem Hintergrund eine 
weitere Bedeutung, denn sie kann neben seiner Identitätslosigkeit auch als 
Ausdruck des Schmerzes und der Trauer über den Verlust an Menschenleben 
gelesen werden, wie es Abel am eigenen Leib durch den Tod seiner Mutter und 
seines Bruders Vidal erleben musste (HMD 11-13). 
                                                                                                                         
werden, dass er von nun an auch die Zeichen der drohenden Vernichtung trägt, der diese 
Überlebenden entkommen waren. 
130 The Ancient Child, Momadays zweiter Roman von 1989, kann auch als eine 
interessante Fortsetzung dieses biblischen Zeugnisses gelesen werden.  Der Protagonist dieses 
Werks heißt Locke Setman und Set bedeutet „Bär“ auf kiowa, weshalb berühmte 
Stammesführer diesen Namen trugen (AC 222).  Der biblische Seth dagegen ist der dritte Sohn, 
den Adam und Eva zeugen, nachdem Abel durch seinen Bruder Kain erschlagen wurde.  Auf 
Seth gründet sich biblisch das gesamte Menschengeschlecht, da aus Seths Nachfahren Noah 
hervorging, der allein mit seiner Familie die Große Sintflut überlebte (Gen 5 bis 10). 
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Zudem kann die Assoziation zum biblischen Abel im Namen des 
Protagonisten aber auch so verstanden werden, dass die Ureinwohner in der 
Bibel schlechthin unerwähnt bleiben.  Dieses Los teilen die Ureinwohner 
Nordamerikas zwar mit vielen Völkern, denn in der Völkertafel des Alten 
Testaments werden nur jene Völker aufgeführt, von denen man zum 
damaligen Zeitpunkt Kenntnis hatte (Scharbert 1966: 1147).  Dennoch hat 
dieser Umstand schon andere indigene Autoren (wie die nachfolgend gewählte 
Louise Erdrich) veranlasst zu fragen, ob die christliche Religion den Indianern 
tatsächlich ein religiöses Instrument sein kann (vgl. Kapitel II.4.3.3).  Dies 
wird um so fragwürdiger, wenn man bedenkt, mit welcher Gewalt und 
Brutalität Indianer gezwungen wurden, sich taufen zu lassen.  Der Autor N. 
Scott Momaday gibt hierauf im Handlungsverlauf durch seine Figur J. B. B. 
Tosamah eine eindeutige Antwort, weshalb zu einem späteren Zeitpunkt auf 
diese Frage zurückgekommen wird. 
Doch weiter im Handlungsverlauf des ersten Romanteils „The Longhair“ 
(HMD 5-86).  Am Tag, als der Kriegsveteran Abel 1945 zu seinem Großvater 
Francisco zurückkehrt, freut sich der alte Mann auf die Rückkehr seines 
Enkelkindes und vertreibt sich die Zeit des Wartens damit, seine Felder zu 
besuchen und die Feder eines toten Vogels zu prüfen, um sie für eine Schlinge 
zu verwenden (HMD 5-9).  Der Großvater ist im Roman überdeutlich mit der 
Funktion des Hüters über das angestammte Pueblowissen betraut, etwas, was 
einerseits durch seine Loyalität gegenüber den Riten im Text verankert ist, wie 
die Erinnerungen an seine Jugend hier zu Romanbeginn belegen (HMD 5 bis 
9).  Andererseits bestärkt die zeitlos wirkende und hierdurch Vertrauen 
erweckende Erzählweise, die mit der Franciscofigur verbunden ist, die 
Rollenzuweisung, die im deutlichen Gegensatz zu den später im Roman 
vorgestellten christlichen Repräsentanten (Father Olguin, Fray Nicolás, Angela 
Grace St. John) steht.  An diesem Tag aber ist der Großvater in 
überschwänglicher Stimmung und schafft es, trotz seines hohen Alters und 
seiner Gebrechen mit Würde aufzutreten, als der Bus herannaht, der ihm 
seinen Enkelsohn wiederbringen wird.131 
                                          
131 Francisco bleibt im gesamten Romanverlauf eine überaus positive Figur, die zum 
Wächter der alten Traditionen stilisiert wird.  Diese Rolle übt Francisco auch als Abels Lehrer 
(HMD 206) oder als Bauer aus, der das Land liebt.  Diese Haltung steht im deutlichen Kontrast 
zur einzigen anderen Farmerfigur im Roman, Millys Vater (Abels Sozialarbeiterin und spätere 
Geliebte in Los Angeles).  Diese Vaterfigur betrachtet das Land zunehmend als seinen Feind und 
zerbricht schließlich daran (HMD 122-125).  Jedoch haben Maria Moss und Matthias Schubnell 
m. E. zu Recht darauf verwiesen, dass auch Francisco für Abels fehlende Integration im Pueblo 
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Aber Abel ist grundauf verändert, als er heimkehrt.  Er stolpert seinem 
Großvater betrunken in die Arme, als er den Bus verlässt und erkennt ihn 
nicht („The door swung open and Abel stepped heavily to the ground and 
reeled.  He was drunk, and he fell against his grandfather and did not know 
him.“ HMD 9).  Der Armeedienst, der Abel in seiner Jugend die gesuchte 
Möglichkeit geboten hatte, die Enge des Pueblolebens hinter sich zu lassen 
und die Welt jenseits der Stadt kennen zu lernen (HMD 23), war ihm als eine 
Maschine begegnet, die Grauen und Einsamkeit bringt.  Schon bei seiner 
Abreise aus der Stadt hatte Abel die Ohnmacht gegenüber der Technik und 
der Geschwindigkeit des Lebens erahnt, die ihn jenseits des Pueblos erwarten 
würde und die sich kontrastreich in den beiden Straßen zeigt, die sich an der 
Bushaltestelle kreuzen, dem alten Feldweg und dem asphaltierten Highway 
(„There was a lot of speed and sound then, and he tried desperately to take it 
into account, to know what it meant.“ HMD 23; vgl. auch HMD 6, 9). 
Bezeichnenderweise bleibt Abel der Krieg nur konturlos im Gedächtnis 
haften.  Zu groß ist das erlebte Elend, als dass er sich dessen erinnern 
könnte, weshalb Abel nun nach Larry Landrums Auffassung das Los der 
Hemingwayschen Antihelden teilt, unter denen Harold Krebs aus „Soldier’s 
Home“ (1925) und Jake Barnes aus The Sun Also Rises (1926) wohl die 
bekanntesten Figuren sind („This – everything in advance of his going – he 
could remember whole and in detail.  It was the recent past, the intervention 
of days and years without meaning, of awful calm and collision, time always 
immediate and confused, that he could not put together in his mind.“ HMD 
23; vgl. Landrum 1996: 777).132  Nur ein besonders traumatisches Ereignis 
kristallisiert sich fragmentarisch aus Abels Erinnerungen heraus, das den 
Horror der Kriegserlebnisse wiedergibt.  Abel erinnert sich, während einer 
Kampfhandlung aus einer Bewusstlosigkeit zu erwachen und sich mitten auf 
einem Schlachtfeld zwischen Leichen und welken Blättern wieder zu finden 
(HMD 23-25), eine Allegorie, die Brigitte Georgi-Findlay bereits als ein Urbild 
                                                                                                                         
verantwortlich ist, indem er Abel den Kontakt zu Fat Josie untersagte, die allein nach dem Tod 
seiner Mutter bereit war, Abel mütterliche Liebe und Aufmerksamkeit zu schenken (HMD 115 f.; 
Moss 1993: 71 f.; Schubnell 1986: 105).  Francisco verhindert damit eine erste Heilung nach 
dem dramatischen Verlust der Mutter.  Seine Aufmerksamkeit für Abel ist demnach nicht frei 
von Eifersucht und seine Rolle als Hüter des überbrachten Wissens dennoch ambivalenter, als 
es scheint. 
132 Walter McDonald stellt Abel in seiner Interpretation in eine lange Reihe von Figuren 
aus der amerikanischen Literaturgeschichte, die durch Traumatisierungen ihrer sozialen 
Integrationsfähigkeit beraubt sind.  McDonald widmet sich dabei besonders dem erzieherischen 
Aspekt der modernen Literatur, welche die Leserschaft für das Schicksal der gescheiterten 
Figuren sensibilisieren will (vgl. McDonald 1977: 13-19). 
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bezeichnete, das Tod und Verderben signalisiert (Georgi-Findlay 1986: 157).  
Ein Panzer kommt näher und Abel muss unter panischer Angst beobachten, 
wie dieser immer weiter auf ihn zurollt, um erst im letzten Moment dicht an 
ihm vorbeizufahren.  Erst Jahre später, als er zusammengeschlagen und 
blutend am Strand von Los Angeles liegt, wird sich Abel an weitere Details 
dieser Kriegsepisode erinnern können.  Man erfährt dann durch den 
Augenzeugenbericht eines Mitsoldaten, dass Abel, nachdem der Panzer ihn 
bereits passiert hatte, nochmals aufgesprungen war, die Besatzung des 
Panzers wild gestikulierend auf sich aufmerksam gemacht hatte und 
daraufhin beschossen worden war (HMD 116 f.).  Dass diese Bruchstücke erst 
wieder in Abels Erinnerung erwachen können, als Abel in Los Angeles erneut 
dem nahen Tod gegenübersteht, muss als Maßstab für die tiefe 
Traumatisierung angesehen werden, die Abel während des Zweiten 
Weltkrieges erlitten hat. 
Abels Trunkenheit133 am Tag seiner Rückkehr ist deshalb als eine 
Krankheit zu betrachten, wie es der Autor selbst im Text verankert hat, und 
deren Ursache hier zu Recht in Abels Teilnahme am Krieg zu vermuten ist 
(„On the way back to the town, Abel lay ill in the bed of the wagon and 
Francisco sat bent to the lines.“ HMD 9; HdV).  Michael Raymond und Joseph 
Trimmer haben deshalb bereits den Panzer mit einem Alptraum verglichen 
(Raymond 1983: 63; Trimmer 1975: 80 f.).  Brigitte Georgi-Findlay und 
Matthias Schubnell setzen ihn dagegen in seiner gezielten Bezeichnung als 
„the machine“ (HMD 24) mit der gesamten Technologie und der daraus 
resultierenden Zerstörung und Isolation in der modernen Welt gleich.  Louis 
Owens charakterisiert ihn in der Faulknerschen Tradition als eine 
Entfremdung des seit Leon Marx bekannten Motivs einer Maschine im Garten 
(Georgi-Findlay 1986: 157; Schubnell 1986: 112; Owens 1992: 100).  Die 
Einzelerinnerung an den Krieg markiert m. E. aber auch metaphorisch den 
bleibenden Verlust an innerer Harmonie und gibt so Abels Wortlosigkeit eine 
                                          
133 U. a. machen Margaret Nelson, Matthias Schubnell und Nicholas O. Warner darauf 
aufmerksam, dass der Gebrauch alkoholischer Getränke oder halluzinierender Stoffe im Roman 
mit Selbstzerstörung und kultureller Entwurzelung gleichgesetzt wird.  Abels Entfremdung von 
seinem Großvater nach seiner Rückkehr (HMD 9, 30), sein Versagen bei der späteren Zeremonie 
am Tag des Heiligen Santiago (HMD 39-45), die Tötung des Albinos (HMD 81-84), seine 
Brutalität gegenüber Milly (HMD 107-109) und sein zweites gewaltvolles Zusammentreffen mit 
Martinez (HMD 173-175, 182-184), all diese Ereignisse erfolgen unter Alkoholeinfluss (Margaret 
Nelson 1979: 110; Schubnell 1986: 111; Warner 1984: 20-22).  Bezeichnenderweise muss Abel 
deshalb am Romanende erst seine Abhängigkeit vom Alkohol überwinden (HMD 195), bevor er 
gesunden und am rituellen Lauf teilnehmen kann. 
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weitere Bedeutungsvariante, denn sie kann nun auch als Ausdruck seiner 
seelischen Erschütterung durch die Erfahrung des Krieges verstanden werden. 
Jedoch ist der Krieg nicht die früheste Ursache für Abels kulturelle 
Wurzellosigkeit, wie einige Kritiker herauszulesen meinen (u. a. Evers 1977 
ed.: 303; Scarberry-García 1990: 19).  Als Abel am Tag nach seiner Rückkehr 
hinaus in die Felder läuft und sich dort seinen Gedanken hingibt, steigen 
nicht nur freudige Erinnerungen an seine Kindheit auf (HMD 11-13), an die 
erste Jagd am Neujahrsmorgen 1937 sowie an den späteren Tanz am selben 
Tag, der ohne Fehler verlief und der ihm die Nacht mit einer der 
Medinatöchter einbrachte (HMD 13 f.).  Abel erinnert sich auch an seine erste 
Jagd mit dem Adlerklan von Walatowa, und diese Erinnerung gibt Zeugnis von 
dem Konflikt, den Abel noch vor seinem Kriegsdienst mit der 
Pueblogemeinschaft austrug und der möglicherweise der Anstoß dafür war, 
dass Abel in die Armee eintrat. 
Abels Aufnahme in die Gemeinschaft des Adlerklans134 erfolgte, 
nachdem Abel eines Nachmittags zufällig Zeuge eines Balztanzes zwischen 
einem ausgewachsenen Adlerweibchen und einem noch jüngeren 
Adlermännchen wurde.  Mit mächtigen Schwüngen hob sich damals das 
Weibchen zu großer Höhe empor und ließ dort eine Klapperschlange fallen, die 
das Männchen im Flug auffing.  Abel beobachtet dieses Spektakel von einer 
Anhöhe aus, bis die Adler seinem Blick entschwunden waren (HMD 16-18).  
Dieses Erlebnis erwirkt, dass Abel die Adlergemeinschaft bei deren nächster 
Jagd begleiten darf, ein Umstand, den Brigitte Georgi-Findlay mit Abels 
Initiation in die Erwachsenenwelt der Pueblos verbindet (HMD 18-22; vgl. 
Georgi-Findlay 1986: 155).  Dort gelingt es ihm, ein kräftiges Adlerweibchen 
zu fangen.  Dem Ritus zufolge soll das Weibchen am folgenden Morgen 
                                          
134 Mit dem Adlerklan (Eagle Watchers Society) thematisiert Momaday in seinem Roman 
einen Aspekt der indianischen Geschichte, der für alle Stämme von großer Bedeutung war und 
einschneidende Veränderungen brachte.  Der Adlerklan bestand zu Beginn seiner Existenz in 
Walatowa aus den wenigen Überlebenden der Tanoanstadt Bahkyula, die früher am äußersten 
östlichen Rand des Pueblogebiets im Südwesten der USA wohnten.  Aus dieser Pueblostadt, die 
bereits durch wiederholte Angriffe der benachbarten Stämme große Verluste hinnehmen 
musste, überlebten nur etwas 20 Personen eine schwere Epidemie.  Auch diese Pueblos 
konnten letztlich nur deshalb weiter existieren, weil die Bürger von Walatowa bereit waren, 
unter dem Risiko der eigenen Erkrankung die wenigen Überlebenden aufzunehmen.  Die 
Bahkyush brachten bei ihrer Ankunft wichtige sakrale Gegenstände mit, die für die Traditionen 
ihres Pueblos von überragender Bedeutung waren: eine Flöte, eine Bullen- und eine 
Pferdemaske sowie die kleine hölzerne Statue ihrer Patronin María de los Angeles, die sie 
Porcingula nannten. Diese Gegenstände wurden später die Insignien des Adlerklans und sie 
bezeugen sowohl die außergewöhnliche Geschichte des Klans, wie sie Abel an deren Mitgliedern 
und ihrem besonderen Stolz auf ihre Identität noch immer beobachtet (HMD 16), als auch den 
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geopfert werden, um so den Fortbestand der Zeremonien und den Einklang 
der Pueblos mit dem Universum zu wahren.  Jedoch stürzen der Fang und die 
geplante Opferung des Weibchens den Protagonisten in einen tiefen Konflikt.  
Denn als die Klanmitglieder gleichzeitig beschließen, einem alten 
Adlermännchen, den ein weiteres Mitglied des Klans bei der Jagd erbeutet 
hatte, seine Freiheit zu schenken und nur Abels Weibchen zu opfern, spürt 
Abel den Zwang der Riten und Vorschriften am eigenen Leib.  Er folgt 
gedanklich dem wieder freigelassenen Adlermännchen und bringt so auch in 
den Worten von Matthias Schubnell seinen Wunsch nach Freiheit von den 
strengen Ritualen, die das Puebloleben beherrschen, zum Ausdruck 
(Schubnell 1986: 107).  Wenn Abel in der folgenden Nacht des Weibchens 
Kehle durchschlitzt, wirkt diese Tötung deshalb sowohl wie ein barmherziger 
Akt gegenüber dem Tier als auch wie ein rebellischer Versuch des jungen 
Mannes, die Restriktionen des Pueblolebens stellvertretend am Adlerweibchen 
zu überwinden.135 
In den literaturkritischen Arbeiten zum Roman ist diese Passage mit 
viel Aufmerksamkeit bedacht worden.  Neben der soeben geführten 
Interpretation gingen Matthias Schubnell und Floyd Watkins bereits auf die 
mystische Bedeutung von Adler und Schlange in den Pueblokulturen ein, 
wobei Watkins die Schlange nicht als Bewohnerin der Erde und damit als 
Sinnbild der Erdkräfte versteht, wie dies Schubnell vornimmt (Schubnell 
1986: 107 f.), sondern als Inkarnation des Bösen, wodurch Watkins‘ 
                                                                                                                         
großen Einfluss, den die katholische Mission auf dieses Pueblo schon vor ihrer Ankunft in 
Walatowa hatte (HMD 15 f.). 
135 Die Erinnerung an diese Jagd ist zudem die erste in einer Reihe von Referenzen zur 
Natur im Roman, die sich fortsetzt mit Abels Gedanken, welche Tiere im Südwesten der USA 
beheimatet sind und ein Bleiberecht haben (HMD 56 bis 58), über Franciscos Unterweisung der 
Enkelsöhne zum Sonnenstand und dem Laufritus (HMD 197 f., 206), über Franciscos 
Bärenjagd, die seine Initiation in die Erwachsenenwelt der Pueblo erwirkte (HMD 198-204) 
sowie über Franciscos Teilnahme als Trommler und Läufer an den Zeremonien (HMD 207 f.).  
Die Kritikerwelt ist zu Recht auf diese Passagen detailliert eingegangen, denn sie gehören in 
ihrer sprachlichen Brillanz und mit den vermittelten poetischen Bildern zu den 
ausdrucksstärksten Passagen des Romans.  Jedoch hat Momaday, wie Matthias Schubnell 
anmerkte, die Interpretation dieser Passagen durch eine Reihe von Interviewäußerungen zu 
einem annähernd ethnozentristischen Ökodisput angefacht (Schubnell 1986: 67).  Man darf 
deshalb bei der Interpretation der genannten Szenen m. E. nicht außer Acht lassen, das HMD in 
den sechziger Jahren des letzten Jahrhunderts entstand, zu einer Zeit also, als die ethnischen 
Konflikte in den USA nochmals in großer Schärfe aufbrachen.  Der Roman besitzt gerade in 
diesen Passagen einen fast propagandistischen Unterton, der die Leser offenbar von der 
Bedeutung der indianischen Kulturen überzeugen soll.  Bezeichnend ist hierfür auch die 
häufige Verwendung ehrwürdigen Vokabulars im Romanverlauf wie ancient (HMD 198, 201) 
oder auch, dass Momaday seine Kritik an der nichtindianische Welt in aller Schärfe formuliert, 
während die problematischen Aspekte der Pueblowelt keine Erwähnung finden.  Welche Kritik 
die Bahkyush beispielsweise an Abel für die Tötung des Adlerweibchens üben, bleibt im Roman 
schlichtweg ungesagt. 
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Interpretation deutliche Parallelen zu christlichen Bewertungsmustern 
aufweist (Watkins 1977: 138 f.).  Robert Nelson dagegen sieht in Abels 
Beobachtung und seiner anschließenden Aufnahme in den Adlerklan eine 
Folge seiner fehlenden Landverbundenheit, denn die Beobachtung hätte Abel 
seiner Meinung nach in den Schlangenklan eintreten lassen müssen.  
Offenbar, so Nelsons Interpretation, besitzen in Abels Verständnis allein Adler 
angemessene Macht im wechselvollen Spiel der Kräfte, während Schlangen 
bedeutungslos scheinen oder allenfalls das Böse und die Vernichtung 
repräsentieren können (Robert Nelson 1989: 1-20).  Diese Interpretation 
scheint sich in der weiteren Lektüre zu bestätigen, wenn Abel zwei weitere 
Figuren als Schlangen bezeichnet, den Albino und den sadistischen Polizisten 
Martinez, die Unheil über sein Leben bringen (HMD 95, 183).  Jedoch treiben 
beide Figuren, wie später noch erläutert wird, seine innere Heilung voran, 
wodurch Abels Unfähigkeit, Schlangen als Teil eines größeren Mysteriums zu 
verstehen, auch in diesen Szenen ablesbar wird. 
Aber nicht nur die Erinnerungen an die Adlerjagd geben Aufschluss 
über Abels innere Isolation.  Auch die bereits erwähnten Gedanken an seine 
Kindheit sind ein Zeugnis seiner Entfremdung (HMD 11-13).  Hierbei ist die 
Bruderfigur Vidal von wichtiger interpretatorischer Bedeutung, denn Susan 
Scarberry-García hat in ihrer eindrucksvollen Studie bereits die Parallelen der 
beiden Jungenfiguren zu den Zwillingen des Navajo Night Chant, den Stricken 
Twins, und den Kriegsgöttern der Pueblos herausgearbeitet, die bei den Jemez 
Masewi (Monster-Slayer) und Uyuyewe (Born-of-Water) heißen (Scarberry-
García 1990: 17-38; vgl. auch Moss 1993: 69, 96; Schnabel 1999: 52).  Der 
Verweis auf die mythologische Zwillingserzählung erfolgt über die fehlende 
Vaterschaft für Vidal und Abel, die Außenseiterposition der Familie in 
Walatowa sowie den Romantitel, die alle den Night Chant implizieren.  In 
diesen Erzählungen nehmen die Kriegszwillinge, von denen der ältere als der 
aggressive und deshalb auch destruktive Junge gilt und der jüngere der 
friedfertige und sorgende ist, eine beschwerliche Reise auf sich, um ihren 
Vater (die Sonne) zu finden.  Sie finden den Vater und erhalten reiche 
Geschenke für die Gemeinschaft.  Aber die Kenntnis der Vaterschaft ist nur 
um den Preis körperlicher Qualen und Behinderungen zu erreichen, denn die 
Jungen werden auf ihrem Weg in einer Höhle verschüttet, wodurch der ältere 
Zwilling erblindet, wohingegen der jüngere erlahmt (vgl. Matthews 1902: 241; 
Scarberry-García 1990: 29). 
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Überträgt man nun diese Vorlage auf den Roman, und hier wird auf 
Scarberry-Garcías Interpretation verwiesen, nimmt der Protagonist zu 
Romanbeginn die Position des jüngeren Zwillings ein, denn er wird in den 
Szenen, die er gemeinsam mit Vidal erlebte, stets als jener Bruder 
beschrieben, der dem älteren Vidal folgt („He crept along behind his brother 
[Vidal].“ HMD 118).  Vidal dagegen scheint durch seine Rolle des Führers mit 
der Position des älteren Zwillings identifiziert zu sein, ein Eindruck, der sich in 
Scarberry-Garcías Auffassung auch dadurch verstärkt, dass Abel seinen 
Bruder später explizit auffordert zu sehen und dies Vidal (als der scheinbar 
erblindete Zwilling) offenbar nicht vermag („‘Did you see? Oh, they were 
beautiful! Oh Vidal, oh my brother, did you see?’ “ HMD 119; SeO; vgl. 
Scarberry-García 1990: 19). 
Jedoch ist die Rollenzuweisung im Romanverlauf mehrschichtiger.  
Denn nach Vidals Tod durchläuft Abel eine zweifachen Wechsel zwischen den 
mythischen Rollen.  Während der Adlerjagd (HMD 18-22), dem Zweiten 
Weltkrieg (HMD 23-25, 116 f.) und dem späteren Mord am Albino (HMD 81-
84) wird er zum aggressiven Zwilling, der scheinbar blindlings Tod und 
Zerstörung bringt, weshalb er dort mit dem älteren Kriegsgott zu assoziieren 
ist.  Seine Auseinandersetzung mit Martinez in Los Angeles macht ihn 
anschließend wieder zum lahmen Zwilling, der physisch zerstört ist und 
zunächst aufgrund seiner Wunden nichts sehen kann, später aber doch das 
Licht der Landebrücke am Strand erkennt und so den Weg nach Hause findet 
(HMD 114 f.).  Susan Scarberry-García hat deshalb in ihrer Interpretation 
bereits die Doppelspirale aus Entfremdung und Rückkehr als das 
charakteristische Merkmal von Abels Suche nach Identität bestimmt, die sich 
in Abels zweifachem Wechsel zwischen den Positionen der Kriegszwillinge 
äußert.  Die Doppelspirale verdeutlicht damit einerseits die tiefgreifende 
Entfremdung, die erst in der doppelten Rückkehr behoben werden kann.  
Andererseits impliziert sie auch die Notwendigkeit, beide Zwillingsanteile in 
sich zu vereinen, etwas, was Scarberry-Garcías für die innere Heilung des 
Protagonisten als unerlässlich ansieht (Scarberry-García 1990: 19).136 
                                          
136 Dies wird in Abels Fall am Romanschluss deutlich hervortreten, wenn Francisco 
kurz vor seinem Tod seinen einzigen Enkelsohn mit beiden Namen („Abelito, Vidalito“ HMD 195) 
ruft und damit sowohl die wiedergefundene Einheit der Zwillinge aber auch Abels erfolgreiche 
Identitätsfindung anerkennt, wie Susan Scarberry-García anmerkte.  Die Kritikerin versteht 
zudem in einer durchaus interessanten Überlegung Abels Einbettung in die Zwillingsmythen als 
einen Hinweis darauf, dass nicht nur Abel auf der Suche nach Heilung ist, sondern auch die 
Leserinnen und Leser in dieses Ritual aufgenommen werden sollen.  In Scarberry-Garciás 
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Hier, am Romanbeginn, ist Abel jedoch von dieser Einheit noch weit 
entfernt.  Er hat die Kräfte, die sein Leben formen, und die Verantwortung für 
seine Entwicklung bisher nicht erkannt.  Es müssen weitere Ereignisse folgen, 
die den Protagonisten dazu bringen, seine Einstellung zu den Traditionen und 
seine ichbezogene Haltung, wie sie sich in der Adlerjagd zeigte, zu 
überdenken.  Mit der Ankunft Angela Grace St. Johns, einer nichtindianischen 
Frau aus Los Angeles, die sich zur Kur im Pueblo aufhält und an diesem 
Morgen genau zum Angelusläuten den Priester der Mission, Father Olguin, 
aufsucht, tritt eine erste wichtige Veränderung in Abels Leben, die seiner 
Suchreise neue Impulse verleiht.  Mit Angela, Father Olguin und Fray Nicolás, 
dessen Tagebücher Father Olguin wiederholt liest, werden zudem nun die 
Repräsentanten des Christentums in den Handlungsverlauf eingeführt, an 
denen der Autor zugleich den begrenzten Blickwinkel beschreibt, der im 
Roman auf der Figurenebene mit dem Christentum assoziiert ist. 
 
Angela Grace St. John, Father Olguin und Fray Nicolás 
Father Olguin ist der zuständige Priester, an den sich Angela, die sich hier 
noch als Mrs. Martin St. John vorstellt, an diesem Morgen nach der Messe 
wendet (HMD 26 f.).  Sie benötigt Hilfe, denn das Brennholz für ihr gemietetes 
Haus muss noch gespalten werden.  Sie bittet den Priester um Vermittlung 
einer Arbeitskraft und so treffen Abel und Angela drei Tage später erstmals 
zusammen. 
In der Begegnung zwischen dem Priester, Angela und Abel, die für alle 
drei wahrhaftig augenöffnend wird, gestaltet Momaday eine ungewöhnliche, 
aber äußerst erotische Dreieckskonstellation, die auf der Figurenebene neben 
der anschließend zu erörternden Figur des Sonnenpriesters Tosamah die 
wichtigsten Aussagen des Autors zum Einfluss der christlichen Religion auf 
das indianische Selbstbild in diesem Roman beinhaltet.  Der Priester als erste 
dieser drei Figuren ist ein Mann des Gebets und der Keuschheit, der zudem 
körperliche Makel wie ein gelähmtes Augenlid trägt und für den deshalb die 
sexuelle Enthaltsamkeit wohl auch eine Flucht vor dem eigenen Körper sein 
mag.  Jedoch ist er von Angela bereits bei der ersten Begegnung so fasziniert, 
dass er sie noch am selben Abend persönlich aufsuchen muss (HMD 29).  Als 
                                                                                                                         
Analyse wird die Leserschaft durch die Interaktion mit dem Romantext zu aktiven Teilnehmern, 
weshalb Scarberry-García im Handlungsverlauf auch einen externen Heilungsritus verankert 
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er schließlich seine körperliche Erregung zähmen kann, beginnt er, Angela in 
einer Sprache zu verehren, wie sie sonst für die Verehrung der Jungfrau Maria 
benutzt wird, wohl auch, weil es die einzige Form der Anbetung des 
Weiblichen ist, die seine Position gestattet („She had leaned back in the chair 
and crossed her legs, which were slim and bare and expressive.  In this light 
she seemed pale to him again, and her hair threaded with the finest running 
lines of light, silver and bronze.  Her hands were small and smooth and white; 
there was a pale pink lacquer on her nails.“ HMD 29). 
Olguins einziger Trost in dieser Situation, in der er sich seiner 
Einsamkeit in Walatowa und der Faszination, die Angela auf ihn ausübt, nicht 
erwehren kann, werden die Tagebuchaufzeichnungen eines früheren 
Missionars, Fray Nicolás, der im 19. Jahrhundert ebenfalls Dienst in der 
dortigen Mission geleistet hat (HMD 47-53).  Mit den Tagebuchaufzeichnungen 
ergibt sich zunächst ein Bezug zur Gestalt des Hl. Nikolaus, dessen Legende 
einer Kompilation zweier historischer Personen entspricht und der nach der 
Textgrundlage verschiedene Wunder vollbracht hat (u. a. die Befreiung zu 
Unrecht Eingekerkerter, die Rettung Schiffbrüchiger etc.; vgl. Mezger 1998: 
859 f.).  Die Vorlage zur Heiligenlegende im Namen eröffnet bereits einen 
bewertenden Blick auf die Priesterfigur, die sich im Widerspruch zum 
namentlichen Vorbild stärker um die Einhaltung der Dogmen als um die 
wirtschaftlichen und seelischen Nöte der Jemez kümmerte, wie es seine 
Aufzeichnungen wiedergeben werden. 
Textuell ergibt sich zudem aus der Gegenüberstellung der 
Handlungsebene mit den Tagebuchaufzeichnungen ein interessanter Vergleich 
zwischen der mündlichen Tradition der Pueblos und der Schriftlichkeit der 
christlichen Buchreligion.  Sie verweist zunächst auf die Abhängigkeit der 
katholischen Missionare vom geschriebenen Wort, weshalb Larry Landrum in 
ihr eine fragwürdige spirituelle Ekstase über das Geschriebene zu erkennen 
meint (Landrum 1996: 773).  Brigitte Georgi-Findlay hat zudem darauf 
verwiesen, dass die Tagebuchaufzeichnungen die Funktion ausüben, „ein 
historisches Bezugsfeld für das Verhältnis zwischen den Vertretern des 
Christentums und den Pueblos zu schaffen [...]“ (Georgi-Findlay 1986: 167).  
Denn wie sich bei der weiteren Lektüre der Tagebuchaufzeichnungen 
herausstellen wird (HMD 47-53), war nicht erst Olguin ein fanatischer Diener 
                                                                                                                         
sieht (Scarberry-García 1990: 13). 
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der Kirche.  Auch Nicolás war ein ebensolcher Missionar, der mit Zucht und 
göttlichem Gericht drohte, wenn die konvertierten Indianer weiterhin die 
indianischen Riten befolgten, wie es über Francisco berichtet wird, der 
vermutlich Nicolás‘ leiblicher Sohn ist („Where is the Most Holy Spirit that he 
[Francisco] is not struck down at that moment?  I have some expectation of it 
always & am disappointed.“ HMD 51; vgl. auch HMD 205).  Lynn Domina 
sieht deshalb in Nicolás, wohl auch in Anlehnung an den Streit der biblischen 
Jünger Jesu um ihre Bedeutung und Reihenfolge untereinander (Mt 18,1-5; 
Mk 9,33; Lk 9,46-48), vor allem einen Priester, der die Mission als 
eifersüchtigen Wettstreit um die Vorherrschaft über das spirituelle Leben im 
Pueblo betreibt (Domina 1994: 11).  Zweifellos hat Nicolás damit bereits den 
Widerstand der Bürger von Walatowa gegen eine Unterweisung in der 
katholischen Glaubenslehre hervorgerufen, wie es auch in der 
Handlungsgegenwart in ihrem Beharren auf den alten Traditionen ablesbar ist 
(HMD 58).137 
Der einsame und zudem in sexuelle Nöte geratene Olguin wählt sich 
aber nun Nicolás zum Mentor, wohl auch, weil Nicolás der einzige Verbündete 
in seinem Leiden ist.  Jedoch begreift Olguin nicht, dass er sich mit dieser 
Wahl nur noch weiter im Pueblo isoliert.  Denn die Aufzeichnungen bestärken 
Olguins fieberhaften Missionszwang und sein Studium der Tagebücher führt 
ihn zudem räumlich und spirituell immer tiefer in die Vereinsamung (HMD 
48).  Kritikerinnen und Kritiker sehen deshalb übereinstimmend in Father 
Olguin einen Außenseiter, der seine bereits erworbene Isolation durch sein 
Handeln im Romanverlauf verstärkt (u. a. Sharma 1982; Landrum 1996: 772 
f.).  Brigitte Georgi-Findlay hat zudem geäußert, dass das „Motiv der 
begrenzten Sicht“, welches mit den Repräsentanten der christlichen Welt im 
Roman verknüpft ist, „die Perspektive des Tagebuchschreibers Nicolás mit der 
seines einäugigen Nachfolgers Olguin“ verbindet.  Darüber hinaus ergänzte 
sie, dass diese Verknüpfung „als ein von Momaday intendiertes Todeszeichen 
                                          
137 Harold McAllister geht in seiner recht weitreichenden Analyse sogar davon aus, in 
Nicolás und der Hexe Nicolás teah-whau, die Abel als Kind Angst einjagte (HMD 12), ein und 
dieselbe Person zu sehen.  McAllister interpretiert diese Verschmelzung als Nicolás‘ Niederlage 
im Kampf mit seinen sexuellen Trieben, weshalb der Kritiker Nicolás nicht mehr als 
Repräsentanten des Christentums versteht (McAllister 1976: 20).  McAllisters Interpretation 
wurde bereits kommentiert (u. a. Velie 1978: 57 f.).  Hier aber sei betont, dass auch das völlige 
Versagen des Missionars ihn nicht aus seiner Rolle als Repräsentant des Christentums im 
Roman entlässt.  Vielmehr verkörpert er eine moralisch-ethisch äußerst fragwürdige Position, 
die aber dennoch unter dem Dach der katholische Kirche zu finden ist. 
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der christlichen Religion gewertet werden [kann]“, eine Auffassung, auf die 
später noch einmal eingegangen werden wird (Georgi-Findlay 1986: 167, 169). 
Angela Grace St. John, die zweite Person in diesem erotischen 
Dreiecksverhältnis mit Olguin und Abel, ist wiederum ins Pueblo gekommen, 
um durch eine Badekur ihre Schwangerschaftsbeschwerden zu lindern.  Sie 
hat sich hierfür im Haus Benevides (lateinisch: du siehst gut) eingemietet, 
welches im Pueblo Los Ojos (spanisch: die Augen) liegt.  Beide räumlichen 
Bezeichnungen deuten im Verbund mit den Schmerzen, die Angela zu heilen 
sucht, darauf, dass auch Angela hier zu Beginn des Romans noch tief in den 
sexualmoralischen Vorschriften der katholischen Kirche verwurzelt ist.  Dies 
wird besonders an ihrem Körperempfinden ablesbar, denn Angela, die so 
begehrenswert für den Priester ist, empfindet sich selbst als nicht attraktiv 
und die Rohheit ihres schwangeren Körpers widert sie an.  Selbst das Kind, 
das sie in sich trägt, wirkt auf sie vulgär und parasitär, womit impliziert wird, 
dass sich Angela auch den Gedanken der Erbsünde138 zu eigen gemacht hat 
(„She thought of her body and could not understand that it was beautiful.  She 
could think of nothing more vile an obscene that the raw flesh and blood of 
her body, the raveled veins and the gore upon her bones.  And now the 
monstrous fetal form, the blue, blind, great-headed thing growing within and 
feeding upon her.“ HMD 34).  Zudem verweist ihr wiederholtes Studium der 
Heiligenlegenden auf ihre persönliche Leibfeindlichkeit, denn die Literatur 
setzt sie in Beziehung zum katholischen Mystizismus, der eine lange Tradition 
der Körperfeindlichkeit aufweist (HMD 32; vgl. Schrey 1990: 638-643).  Ihre 
Leibfeindlichkeit überträgt sie schließlich auf die Landschaft des Reservats, 
die ihr leer erscheint (HMD 54), wodurch sich in Brigitte Georgi-Findlays 
Textauslegung ein Anknüpfungspunkt zur amerikanischen Ideengeschichte in 
dieser Figur ergibt.139 
                                          
138 In der „klassischen“ Erbsündenlehre wird in Auslegung des Mythos von der 
„Ursünde“ (Gen 2,4b-3,24; Sir 25,24; Weish 2,24) davon ausgegangen, dass die Welt schon 
immer von Leid, Tod und Zwietracht charakterisiert war (vgl. Theobald 1995: 743-744).  Jedes 
neu geborene Kind erwirbt danach unter der Geburt das Leiden und die Sünde, da schon Adam 
„umfassendes Symbol verfehlten menschl[ichen] Daseins vor Gott“ ist (ebd. 743-744).  Auch 
wenn katholische Theologen wie Michael Theobald die biblische Theologie der Sünde in der 
„klassischen“ Erbsündenlehre vermissen (ebd. 744), repräsentiert Angela im Roman wohl die 
klassischen Aussagen der Erbsündenlehre. 
139 Brigitte Georgi-Findlay sieht eine Reihe philosophischer Ansichten in der Angelafigur 
vereint: die religionsphilosophischen Ansichten im Christentum zum Nichts als dem ewig 
Göttlichen, die existenzphilosophischen Überlegungen Heideggers zum Nichts als einer 
Kategorie der Seins- und Bewusstseinverleugnung, sowie eine besondere Ausformung der 
amerikanischen Ideengeschichte, in der die Natur sowohl den transzendentalen Gedanken der 
Harmonie transportiert als auch, und hier ergänze ich, an der Frontier das Wilde und 
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Für diese Untersuchung und im Gegensatz zu Louis Owens, der in der 
Angelafigur allein Calvins Auslegungen zum Dualismus erkennt,140 ist aber die 
assoziative Verknüpfung zu Maria, der Mutter Jesu, in Angelas Namen von 
Interesse, wodurch die Figur in den Kontext katholischer Lebensnormen 
gesetzt wird.  Darauf verweisen sowohl ihr erster Name Angela, der sie als 
Engelsgleiche und Schutzpatronin von Los Angeles und von Bahkyula 
ausweist, als auch ihr Mittelname Grace, der Erinnerungen an das Marienlob 
Hail Mary, Full of Grace weckt.  Auch ist ihre übergroße Passivität ein 
möglicher Hinweis auf das biblische Vorbild, denn in der katholischen 
Marienverehrung werden insbesondere Marias Gottgehorsamkeit und Demut 
bedacht, die sie aber zu einer äußerst passiven Figur stilisieren, wie 
feministische Theologinnen bemängeln (vgl. Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ 
Nauerth 1992: 124).  Angela aber scheint dieser Passivität in nichts 
nachstehen zu wollen, denn sie folgt mit der Kur allein dem Willen ihres 
Ehemanns und ist nicht einmal fähig, sich selbst eine Arbeitskraft zu suchen 
oder mit Abel später den Preis für seine Arbeit auszuhandeln (HMD 33).  
Harold McAllister hat deshalb bereits in seiner Interpretation Angela eine 
symbolische Identität als Gottesmutter zugewiesen (McAllister 1974-75: 117). 
Abel schließlich, der dritte in diesem Bund, verkörpert den erotischen 
Gegenpol.  Er wird in den Szenen, welche die Begegnung mit Angela schildern, 
ausschließlich in seiner Körperlichkeit beschrieben und vertritt in dieser 
Reduktion den Mythos des exotischen und erotischen Eindringlings, den 
Angela zwar nicht versteht (HMD 37), dafür aber mit noch größerer Lust und 
präzisionsversessener Genauigkeit betrachtet („[Abel] worked rocking on his 
                                                                                                                         
Bedrohliche verkörperte, das es zu zähmen galt.  Gerade die letztgenannten Entwicklungen aus 
der amerikanischen Ideengeschichte reflektieren Angelas einseitige Wahrnehmung, denn sie 
beziehen in Brigitte Georgi-Findlays Worten die natürlichen Widersprüche und Unterschiede in 
der Natur nicht mit ein (vgl. Georgi-Findlay 1986: 162 f.).  Momaday selbst hat sich, so Georgi-
Findlay, in seiner Dissertation mit der Lyrik F.G Tuckermans beschäftigt und Tuckermans 
Abkehr von der Emerson’schen transzendentalen Naturauffassung als dessen größte Leistung 
gepriesen.  In Brigitte Georgi-Findlays Worten sieht Momaday im transzendentalen Denken die 
Ursache für die befremdenden und oft selbstzerstörerischen Folgen des amerikanischen 
Unabhängigkeitsideals, bekannt auch als self-reliance (vgl. Georgi-Findlay 1986: 102-105). 
140 Louis Owens sieht überraschenderweise in der Angelafigur allein den dualistischen 
Kampf zwischen Gut und Böse in der Theologie des Protestanten Johannes Calvins verankert 
(Owens 1992: 105).  Diese Interpretation überzeugt m. E. nicht, da Father Olguin und Angela 
einerseits zwar gemeinsam die christliche Sichtweise repräsentieren und damit möglicherweise 
auch Calvins Reformlehre.  Andererseits sind beide Figuren aber auch Gegenspieler, die die 
unterschiedlichen Handlungs- und Entwicklungsmöglichkeiten innerhalb des katholischen 
Sozialisierungskatalogs veranschaulichen.  Zudem ist Angela durch ihren Namen ablesbar mit 
den katholischen Frauenvorbildern verbunden.  Eine Reduktion der interpretatorischen Vorlage 
zur Figur auf die Lehre Calvins ist deshalb m. E. nicht zu rechtfertigen. 
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hips, his feet set wide apart and his neck bowed and swollen out.  [Angela] 
watched, full of wonder, taking his motion apart.“ HMD 31). 
Es ist auffällig, dass die nichtindianischen und indianischen Figuren in 
dieser Dreierkonstellation deutlich stereotypisierte Positionen vertreten.  
Father Olguins madonnenhafte Verehrung Angelas ist als Ironie auf das 
priesterliche Keuschheitsgelübde zu verstehen.  Abel ist mit dem Klischeebild 
des edlen Indianers besetzt, was den unbefriedigenden Ausgang der erotischen 
Beziehung zu Angela bereits vorwegzunehmen scheint.  Das auf Angela 
faszinierend wirkende Fremde und Animalische in Abel stellt Angela wiederum 
in die modernistische Tradition, weshalb Larry Landrum Angela bereits als 
eine „Stadtrandversion“ der äußerst einseitigen modernistischen 
Frauengestalten bei Ernest Hemingway, William Faulkner und F[rancis] Scott 
Fitzgerald beschrieben hat (Landrum 1996: 772).  Jedoch ist diese literarische 
Vorlage für die Figur nicht unproblematisch, denn Angelas Darstellung als 
sexuell unbefriedigte und willenlose Frau lässt m. E. einen gewissen 
sexistischen Unterton in der Gestaltung nicht verleugnen.  So wirft sie Abel 
bereits am ersten Tag ihrer Begegnung zornig ihre Anschuldigung entgegen, 
weil er ihr nicht sagt, wann sie ihn wiedersehen wird.  Zudem sieht Angela im 
Feuertod einer Hexe eine gerechte Strafe und findet darin eine merkwürdige 
Form der Befriedigung (HMD 33-35).  Die Gestaltung der Angelafigur kann 
auch nicht dadurch gerechtfertigt werden, dass im Gegensatz zu den 
bekannten Frauenbildern in der modernen amerikanischen Literatur, die 
Landrum bereits erörterte, es hier die Frau ist, die zunächst in der 
zivilisierten, aber tabubesetzten Welt lebt und Abel der erotische Andere ist, 
der das Instinkthafte und Dunkle der unzivilisierten Welt verkörpert.  Denn 
die Umkehrung der modernistischen Faszination des Fremden ist nicht völlig 
plausibel im Roman gestaltet, weil es Abel ist, der die sexuelle Begegnung von 
Beginn an dominiert.  Zudem ironisiert die Erzählerstimme wiederholt Angelas 
Sichtweise und Handlungen, sodass sie lediglich wie ein Mittel für Abels 
Reifung wirkt, nicht aber wie eine Figur, die selbst Beachtung verdient.  Es 
drängt sich der Eindruck auf, dass Momaday die stereotyphafte Zeichnung in 
der Gestaltung der Angelafigur durchaus gewollt hat, weshalb Kathleen 
Donovan den Autor bereits scharf für diese Figurenzeichnung kritisiert hat 
(Donovan 1994: 51-76). 
In der Handlungsabfolge jedoch bedarf es für Angelas Bruch mit der 
katholischen Ordnung der sexuellen Vereinigung mit Abel, wodurch es ihr 
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möglich sein wird, ihre Passivität abzulegen und ein neues, selbstbewussteres 
Leben zu beginnen.  Jedoch erfolgt diese Vereinigung erst gut eine Woche 
später, weshalb zunächst die Handlungsführung weiterverfolgt werden soll.  
Zwischenzeitlich feiern die Bewohner Walatowas das Fest zum Gedenken an 
den Heiligen Santiago und hierdurch werden Father Olguins und Angelas 
Positionen als die kulturellen Außenseiter zunächst noch einmal gefestigt.  
Nur Abels Entwicklung erhält bereits hier eine neue Richtung, denn auf dem 
Fest begegnet er erstmals seinem Gegenspieler, dem Albino, durch dessen 
Mord am Ende des zweiten Romanteils Abels Isolation eine weitere 
Verschärfung erfährt.  Die erotische Verquickung der genannten drei Figuren 
erhält zudem durch die homoerotischen Untertöne während des Mordes eine 
vierte Ausformung. 
Zunächst wird das Fest aus Father Olguins Sicht beschrieben, der 
gemeinsam mit Angela das Treiben wie ein Schaulustiger beobachtet und, 
gleich einem Anthropologen, die Legende des Heiligen Santiago erzählt, ohne 
aber die darin enthaltenen mythischen oder symbolischen Aspekte erkennen 
zu können (HMD 38 f.).  Olguins Ignoranz und kulturelle Isolation im Pueblo 
wird in dieser Szene noch deutlicher ablesbar, wenn man bedenkt, dass diese 
Zeremonie eine öffentlich abgehaltene ist und damit zu den unbedeutenden 
Riten im Pueblo zählt.  Denn die Pueblos gingen aufgrund des intoleranten 
Verhaltens der Missionare schon bald nach der Ankunft der Europäer dazu 
über, den überwiegenden Teil und insbesondere die wichtigen Zeremonien 
nicht mehr in der Öffentlichkeit zu praktizieren, sondern verlegten sie in die 
Kivas, weshalb Edward Dozier von der „Kompartmentalisierung“ der 
Puebloreligionen spricht (Dozier 1970 ed.: 70-75, 106-115).  Wenn Olguin 
selbst diesen weniger bedeutsamen Fruchtbarkeitskult nicht versteht, wird 
seine beschränkte Sichtweise, die auf dem katholischen Wertesystem beruht, 
noch greifbarer.  Für die hier vorgenommene Untersuchung ist die Legende 
über den Heiligen Santiago aber noch aus einem anderen Grund wichtig, denn 
sie ist innerhalb des Handlungsverlaufs das erste auffällige Beispiel dafür, wie 
die Pueblos fremdes kulturelles Inventar instrumentalisierten, um ihre 
Traditionen auch nach Beginn der Kolonisierung beizubehalten oder zu 
stärken.  Die Inkorporation christlichen Inventars auf der Ebene der Symbole 
und Riten stellt zugleich eine synkretistische Form der Begegnung von 
indigenen und christlichen Tradierungen in Momadays Roman dar, die der 
ablehnenden Bewertung allen Christlichen auf der Figurenebene zuwiderläuft 
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und sie letztlich entkräftet.  Die Legenden und Riten sollen deshalb 
nachfolgend detailliert betrachtet werden und es wird mit der Legende zum 
Heiligen Santiago begonnen. 
Die Erzählung (HMD 38 f.) folgt zunächst der bekannten Formel einer 
Heiligenlegende.  Santiago befindet sich auf einer langen und beschwerlichen 
Reise.  Hungrig, durstig und erschöpft findet er abends Unterkunft bei einem 
alten Ehepaar, das, um ihn zu verköstigen, ihr letztes bisschen Habe hergibt: 
einen Hahn zur Stärkung und ihr Bett für die Nacht.  Erst am folgenden Tag 
gibt sich Santiago ihnen zu erkennen und reitet fort, um sich nun wie in 
einem Märchen am königlichen Hof an Spielen zu beteiligen und hierdurch die 
Hand einer Königstochter zu gewinnen.  Santiago ist erfolgreich und wählt 
sich seine Braut aus, aber der König ist darüber so erzürnt, dass er Santiago 
heimlich außerhalb der Stadtmauern töten lassen will.  Der Hahn jedoch, den 
Santiago tags zuvor verspeist hat und nun auf wundersame Weise wieder 
lebend aus seinem Mund speit, warnt ihn nicht nur vor den Angreifern, 
sondern gibt ihm auch den Sporn seines rechten Fußes, der zu einem 
magischen Schwert wird und die Soldaten tötet.  An dieser Stelle ändert die 
Legende nochmals ihren Charakter und nimmt typische Merkmale 
indianischer Fruchtbarkeitsmythen an.  Denn nach dem errungenen Sieg 
bitten Pferd und Hahn den Heiligen, für das Wohl der Pueblos getötet zu 
werden.  Aus dem Blut des Pferdes entspringen so viele neue Pferde, dass 
fortan alle Pueblodörfer ausreichend davon besitzen.  Aus dem Hahn 
wiederum gehen Zuchtpflanzen und Haustiere hervor, die die Pueblos 
ernähren und versorgen werden. 
Susan Scarberry-García hat sich bereits eingehend mit dieser Legende 
hinsichtlich der darin enthaltenen intertextuellen Verweise zu Navajomythen 
beschäftigt und auf die Fülle an Transformationen hingewiesen, die Heilung 
und Stärkung signalisieren (Scarberry-García 1990: 41).  Für diese 
Untersuchung aber sind im Gegensatz zu Scarberry-Garcías Interpretation die 
drei literarischen Quellen von größerem Interesse, die in dieser Erzählung 
vereinigt wurden: eine katholische Heiligengeschichte, ein morgenländisches 
Märchen sowie ein indigener Fruchtbarkeitsritus.  Um den inkorporierenden 
und synkretistischen Wesenszug dieser Erzählung zu erkennen, ist es wichtig, 
die Reihenfolge zu bemerken, mit der die verschiedenen literarischen 
Traditionen gekoppelt sind.  Die Abfolge macht sowohl die selektive Aufnahme 
der literarischen Fragmente als auch die Transportrichtung der kulturellen 
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Neuerung sichtbar.  Denn der Legendentext zeigt, dass sich die alten 
Pueblomythen zwar in ihrer Form seit der Begegnung von Nichtindianern und 
Indianern verändert haben.  Ihren Inhalt aber haben sie aufgrund ihrer 
Fähigkeit zum synkretistischen Wandel zweifellos behalten, denn noch immer 
werden Hahn und Pferd innerhalb eines Fruchtbarkeitskults verehrt.  Zudem 
stärken die inkorporierten christlichen Ideale, wie das Armutsgelübde des 
Santiago, das Barmherzigkeitsvorbild der Bauern oder der ritterliche Kampf 
des Heiligen um den wahren Glauben (am königlichen Hof) letztlich auch die 
Normen im Pueblo, da auch dort gegenseitige Anteilnahme und ein starkes 
kollektives und religiöses Bewusstsein Grundbausteine des sozialen Lebens 
sind.141 
Nachdem Olguin die Legende vorgetragen hat, berichtet nun Angela 
über das weitere Geschehen (HMD 39-41).  Auffällig an ihr ist, dass sie im 
Gegensatz zu Olguin äußerst emotional auf das Geschehen reagiert, aber 
dennoch in ihrer begrenzten nichtindianischen Denkweise verstrickt bleibt 
(„She closed her eyes, but it was there still, the brilliant disorder of motion [...]  
So unintelligible the shape sound of voices and hoofs, the odor of animals and 
sweat, so empty of meaning it all was and yet so full of appearance.“ HMD 42).  
Durch Angela erfahren wir, dass Abel am Festzug teilnimmt und hierfür 
erstmals seine Armeeuniform als Zeichen seiner Rückkehr abgelegt hat.  
Aufgabe des traditionellen Spiels an diesem Tag ist es, den Hahn, der bis zum 
Hals im Sand eingegraben ist, im Ritt aufzulesen, wodurch symbolisch der 
Kreislauf des Pflanzens und der Ernte wiedergegeben wird.  Die anschließende 
Zerstörung des Hahns auf dem Rücken der anderen Teilnehmer und die 
Bewässerung des blutgetränkten Bodens durch die restlichen Stadtbewohner 
                                          
141 Floyd Watkins macht darauf aufmerksam, dass der Wortlaut der Heiligenerzählung 
dem einer Erzählung der Anthropologin Leslie White entspricht (Watkins 1977: 150 f.).  
Wichtiger als der Quellenvergleich, den Watkins in der Untersuchung vollzieht, erscheint mir 
aber, dass Momaday offenbar keine Veranlassung sah, den Legendentext zu ändern, wie er es 
an anderer Stelle tut, wie z.B. innerhalb des Gebets House Made of Dawn, welches Ben Benally 
später im Handlungsverlauf spricht.  Die Textversion trägt wohl bereits den literarischen 
Ambitionen des Autors Rechnung und bedurfte deshalb keiner Veränderung, wie es Momaday 
mit anderen Texten durchaus bereit war zu tun, wie später noch erläutert werden wird.  Aus 
diesem Grund kann ich auch nicht Charles Larson oder Karl Kroeber uneingeschränkt 
zustimmen, wobei ersterer Momaday dafür preist, im Roman eine große Nähe zu den 
Überlieferungen zu wahren und der zweite den Autor dafür kritisiert, die verwendeten 
ethnologischen Quellen nicht kritisch genug hinterfragt zu haben (vgl. Charles Larson 1978: 81; 
Kroeber 1989: 19 f.).  Der hier besprochene Legendentext, aber auch das später von Ben Benally 
gesprochene Gebet House Made of Dawn zeigen im Gegensatz zu Larsons Meinung, dass 
Momaday durchaus bereit ist, die Form aufzubrechen oder sogar aufzugeben, um den jeweiligen 
Inhalt weiterhin transportieren zu können bzw. seine literarischen Ambitionen in den Text 
einzuschreiben.  Zudem, und hier unterscheide ich mich von Kroeber, ist es gerade nicht das 
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versinnbildlichen dann den Regen und die neuerliche Befruchtung (HMD 43-
44; vgl. auch Schubnell 1986: 114). 
Abel jedoch lässt an diesem Tag viele Merkmale seiner langen 
Abwesenheit erkennen, denn er ist während der Spiele nervös und versagt 
schließlich auch beim Wettkampf (HMD 42).  Der Gewinner des Spiels ist sein 
Widersacher, ein großer und weißer Mann indianischer Abstammung mit 
Namen Juan Reyes Fragua.142  Er vermag es, den Hahn im Ritt aufzuheben 
und schlägt anschließend lediglich Abel mit dem Tier, bis es tot ist.  Einige 
Kritikerinnen und Kritiker haben deshalb geschlussfolgert, dass der Albino in 
der Hahnenkampfszene der traditionsbewusste Pueblo ist, während Abel nach 
seinem Kriegseinsatz unfähig zu sein scheint, in das Puebloleben 
zurückzukehren und später in individualistischen Rachegelüsten den Albino 
tötet, sodass er die Traditionen verletzt (vgl. u. a. Evers 1977 ed.: 305; Charles 
Larson 1978: 82; Margaret Nelson 1979: 110; Schubnell 1986: 114 f.). 
Tatsächlich aber ist diese Szene komplexer als die Bewertung der 
zuletzt genannten Kritikerinnen und Kritiker erahnen lässt, denn der Albino 
agiert nur scheinbar entsprechend den Regeln.  Floyd Watkins machte in der 
ethnografischen Aufarbeitung des Romans bereits darauf aufmerksam, dass 
der Albino der Regelverletzer ist, denn es hätte nicht nur ein, sondern eine 
ganze Reihe von Hähnen an diesem Nachmittag aufgelesen und über den 
Teilnehmern an der Zeremonie zerschlagen werden müssen.  Zudem hätte der 
Albino jeden anderen Teilnehmer mit dem Hahn treffen müssen, um dem 
Ritual zu entsprechen (Watkins 1977: 154).  Susan Scarberry-García verweist 
darüber hinaus auf eine Fülle an Signalen, die den Albino als Repräsentanten 
des Bösen im Text markieren: sein Lachen, sein durchdringender Blick, der 
ihm etwas Unnatürliches verleiht, seine Charakterisierung als „evil“ (HMD 81) 
und nicht zuletzt seine spätere Transformation nach dem Mord in ein Fisch-
Schlangen-Wesen (HMD 84; Scarberry-García 1977: 42 f.).  Brigitte Georgi-
Findlay sieht in der späteren Verknüpfung des Albino mit einer Schlange 
(HMD 149) und Angelas Faszination vom Albino während des Hahnenkampfes 
(HMD 43) zudem einen Anknüpfungspunkt zum biblischen Motiv der 
                                                                                                                         
Streben des Autors, Quellen zu nutzen, sondern er verwendet, modifiziert und erneuert sie so, 
dass sie den Prozess der Identitätssuche seines Protagonisten transparent machen. 
142 Weite Übereinstimmung herrscht darüber, dass in dem Albinokind Juan Reyes 
Fragua, über das Fray Nicolás in seinen Tagebüchern berichtet (HMD 50), und dem Albino, den 
Abel später tötet, ein und dieselbe Person zu sehen ist, obwohl der Albino zum Zeitpunkt der 
Romanhandlung bereits ca. 70 Jahre alt sein muss (vgl. u. a. McAllister 1976: 20).  Dies erklärt 
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Versuchung Evas (Gen 3), das als Fingerzeig auf die ambivalente und zugleich 
destruktive Rolle des Albino gewertet werden könnte (vgl. Georgi-Findlay 1986: 
181).143  Auch unterstützen die homoerotischen Untertöne, die in der späteren 
Mordszene unübersehbar sind und auf die u. a. bereits R. Sharma, Janet 
Sutherland und Alan Velie verwiesen haben (Sharma 1982: 77; Sutherland 
1984: 97; Velie 1978: 59), die mehrdeutige Charakterisierung des Albino („Abel 
heard the strange excitement of the white man’s breath” HMD 82), wie auch 
seine wiederholte Charakterisierung als „white man“ (HMD 44, 81), die ihn mit 
den zerstörerischen Mächten der nichtindianischen Welt in Beziehung setzt.  
Letztlich unterstreicht aber auch der traditionelle Glauben der Jemez die 
interpretatorische Verknüpfung des Albino mit dem Bösen.  Denn die Jemez 
sahen in der Geburt eines Albinokindes ein Zeichen für die Missachtung der 
Riten, auch wenn Albinismus nach Carole Olesons Aussage ein proportional 
häufiger auftretendes Phänomen in Jemez ist (Oleson 1973: 64).  Alan Velie 
hat deshalb in seiner Interpretation den Albino bereits als eine der 
indianischen Kainfiguren charakterisiert, die Abels drohende Selbstzerstörung 
maßgeblich vorantreiben (Velie 1978: 55-62). 
Die Darstellung des Hahnenkampfes im Roman erweist sich damit 
entgegen der erstgenannten Interpretationen von Evers, Larson, Nelson oder 
Schubnell als eine Adaption des Rituals, die sowohl die freie mythopoetische 
Gestaltung der Überlieferungen im Roman durch den Autor bezeugt, auf die 
eingangs verwiesen wurde, als auch die Gegensätzlichkeit der beiden Männer 
hervortreten lässt.  Der Albino folgt m. E. zwar den gegebenen Regeln, 
dennoch nutzt er die Zeremonie aus, um Abel zu demütigen.  Abel wiederum 
vermag das Ritual zwar nicht mehr zu beherrschen, aber er versteht dennoch 
wohl die Szene richtig, wenn er die Handlung als persönliche Beleidigung 
auffasst.  Abel und der Albino stehen sich damit selbst wie zwei kampfbereite 
Hähne gegenüber und der offene Kampf zwischen beiden bricht nur eine 
Woche später aus, während die Bewohner Walatowas das Fest zum Tag der 
Heiligen Porcingula feiern. 
                                                                                                                         
meine Verwendung des Namens Juan Reyes Fragua, obwohl der Albino in den Passagen, in 
denen er auf Abel trifft, keinen Namen trägt. 
143 Louis Owens macht zudem auf sprachliche Parallelen zu Emily Dickinsons „A 
Narrow Fellow in the Grass“ aufmerksam, in der die Schlange ebenfalls die vernichtende Kraft 
präsentiert.  Der Darstellung des Kritikers zufolge kannte Momaday nicht nur dieses Werk 
Emily Dickinsons, sondern erachtete es auch als einen wichtigen Einfluss für seinen Roman 
(Owens 1992: 100 f.). 
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Abel und der Albino treffen dann außerhalb einer Bar allein 
aufeinander und Abel tötet dort den Albino (HMD 81-84).144  Indem Momaday 
den Mord zeitlich mit dem zweiten Fest verbindet, schafft er eine äußerst 
ambivalente Szenerie, weil die oft burlesken Aspekte der Prozession, deren 
einzelne Phasen nur grob voneinander zu unterscheiden sind, in Brigitte 
Georgi-Findlays Worten selbst den „Widerstreit zwischen Heil und Unheil“ 
verkörpern (Georgi-Findlay 1986: 179).  In diesem Fest findet man eine ganze 
Sammlung nichtindianischer Riten, wie eine katholische Marienprozession, 
einen in der spanischen Tradition beheimateten Stierkampf sowie das 
Auftreten schwarzbemalter Kinder, die in Alan Velies Auffassung die 
Fremdherrschaft der Araber im mittelalterlichen Spanien symbolisieren, 
sodass auch hier der synkretistische Wandel der indigenen Riten hervortritt 
(HMD 79; Velie 1994: 137).  Dafür ist auch Ausdruck, dass die Formen des 
Festes sich offenkundig verändert haben, nicht aber das erzieherische Ziel.  
Denn das Fest wird noch immer abgehalten, um durch Tollerei und Clownerie 
den Pueblos die Möglichkeit zu geben, angestaute Aggressionen spielerisch 
abzubauen, die unter der strengen Zucht im Pueblo zweifellos entstehen 
können (vgl. Alfonso Ortiz 1984: 151-153).  Es ist somit ein weiteres Beispiel 
für die Bereitschaft der Bewohner Walatowas, fremdes kulturelles Vermögen 
fruchtbringend in die alten Traditionen einzubeziehen.  Für Abel hätte das 
Fest deshalb eine Alternative zum Mord sein können, dort seine Aggressionen 
spielerisch abzuwenden, wie auch Lawrence Evers und Matthias Schubnell 
betonen (Evers 1977 ed.: 309 f.; Schubnell 1986: 115).  Abels Großvater 
Francisco, der bei dem Fest zugegen ist und, obwohl er schon fast völlig 
erblindet ist,145 im Geist noch jede der Handlungen während des Rituals 
                                          
144 Dem Mord liegen tatsächliche Tötungsfälle aus der Entstehungszeit des Romans 
zugrunde.  Floyd Watkins berichtet über den Fall des Jemez Juan L. Chinana, der in HMD als 
Sakristan von Fray Nicolás auftritt (HMD 48).  Dieser schoss in den fünfziger Jahren des 20. 
Jahrhunderts Rafael Toya nieder.  Paula Gunn Allen wiederum erwähnt in diesem 
Zusammenhang die Filipe-Brüder aus Acoma, die 1952 den Polizisten Nash Garcia richteten 
(Watkins 1977: 139 f.; Allen 1996: 31 f.).  Alle beteiligten und spätere angeklagten Indianer 
gaben an, die Personen ermordet zu haben, weil sie in ihnen eine Hexe vermuteten und sie 
sterben lassen mussten, um sich selbst zu schützen.  Die Morde, die später auch von Leslie 
Marmon Silko und Simon Ortiz in deren Erzählungen „Tony’s Story“ (1974) und „The Killing of a 
State Cop“ (1974) literarisch aufgegriffen wurden, gelten seither als Markierungspunkt dafür, 
dass der Glaube an Hexerei (witchcraft) noch heute unter den Pueblo lebendig ist. 
145 Franciscos Erblindung, die er allein durch geistige Vitalität überwinden kann, 
kontrastiert noch einmal Father Olguins geistige und physische Blindheit.  Denn der Priester 
kann trotz seines (im Vergleich zu Francisco) vorhandenen Sehvermögens weder die 
indianischen Riten verstehen noch seine eigene Religion mit der nötigen kritischen Distanz 
betrachten (HMD 45). 
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verfolgt und seiner eigenen Teilnahme an der Zeremonie gedenkt (HMD 75-81), 
präsentiert diese andere traditionsbewusste Möglichkeit.146 
Abel jedoch hat, indem er dem Fest fernbleibt, bereits die Riten verletzt 
und auch der Mord erscheint letztlich als zwanghafte Folge einer individuellen 
Eigeninterpretation der Pueblogesetze.  Denn obwohl der Albino die 
Konfrontation durch den Hahnenkampf mit heraufbeschworen hat, die Tötung 
einer Hexe in den Mythen verankert ist und der Albino durch seine scheinbare 
Unbetroffenheit von den körperlichen Schlägen die Zeichen einer Hexe 
während der Mordtat trägt (vgl. Hylton 1972: 62; Sutherland 1984: 71), 
bleiben Abels Motive für die Tat ungenannt und damit die ungerechtfertigte 
Handlung eines Einzelnen (vgl. auch Trimble 1973: 23; Velie 1978: 58).  
Zudem enthält der Roman allein drei Erklärungsversuche zum Mord, die die 
interpretatorische Ambivalenz dieser Szene zusätzlich markieren.  Denn jeder 
der drei Erklärungen, von Father Olguin, Tosamah und Ben Benally, erhellen 
eher deren jeweilige Rolle als kultureller Außenseiter (Father Olguin; HMD 101 
f.), als überzeugter intellektueller Großstadtindianer (Tosamah; HMD 149 f.) 
sowie als traditionsbewusster Indianer (Ben Benally; HMD 103), als dass sie 
zur Klärung der Mordtat beitragen. 
Abel selbst wird sich erst nach seiner zweiten Begegnung mit Martinez, 
als er blutend am Strand von Los Angeles liegt, an die anschließende 
Gerichtsverhandlung zum Mord erinnern (HMD 98-101).  Die großen 
körperlichen Schmerzen, unter denen er dann leidet, machen ihn nun zum 
Ankläger, und er empfindet sein bisheriges Leben als eine qualvolle Reihe von 
Ereignissen, die nicht er sondern ausschließlich andere Personen verursacht 
haben.  In der Erinnerung an die Gerichtsverhandlung vor sieben Jahren 
(HMD 101 f.) beschuldigt er dann die Anwälte, ihm die Worte entrissen zu 
haben und er hasst Father Olguin für dessen Mitgefühl während der Aussage, 
weshalb Matthias Schubnell in der Darstellung Parallelen zu Albert Camus‘ 
Werk Der Fremde (1942) erkennt (Schubnell 1986: 124).  Letztlich aber 
offenbaren die Erinnerungen an die Gerichtsverhandlung noch einmal die 
                                          
146 Allerdings ist zu fragen, ob in dieser von mir geführten Interpretation nicht doch 
Franciscos Kritik an der fehlenden Strenge bei der Durchführung der Zeremonie stärker 
berücksichtigt werden muss („But it was a harder thing to be the bull, for there was a primitive 
agony to it; and it was a kind of victim, an object of ridicule and hatred; and harder now that 
the men of the town had relaxed their hold upon the ancient ways, had grown soft and 
dubious.“ HMD 80).  Franciscos Kritik gibt Anlass zu überlegen, ob das Fest noch immer eine 
Alternative darstellt, um die Aggressionen zu mindern.  Denn wenn die Riten in den letzten 
Jahren gelockert wurden, kann das Fest möglicherweise auch nicht mehr dasselbe 
Aggressionspotenzial auffangen wie zuvor. 
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Gegensätzlichkeit und Unvereinbarkeit der Denk- und Wertemuster der 
Pueblos und der katholischen Kirche, die im Mord aufeinander prallen.  Sie 
machen zudem in Louis Owens‘ Worten deutlich, dass das Böse zwar getötet 
werden kann, aber jeder Versuch der Zerstörung das Unheil nur in neuer und 
stärkerer Form hervorbringt (Owens 1992: 104): 
 
Word by word by word these men were disposing of him in language 
[...]  He wanted to help them.  He could understand, however 
imperfectly, what they were doing to him, but he could not 
understand what they were doing to each other.  [...]  There was so 
much pain in the priest’s eyes that he could not bear to look into 
them.  He was embarrassed, humiliated; he hated the priest for 
suffering so. (HMD 102) 
 
Die Interpretationen zum Mord in den vorliegenden literaturkritischen 
Arbeiten sind ein Spiegel der interpretatorischen Ambivalenz dieser Szene.  
Nora Barry und Brigitte Georgi-Findlay verweisen auf Parallelen zu 
archetypischen Heldensagen, Barry explizit auf die Beowulf-Legende, in denen 
die Helden ebenfalls im düsteren Untergrund mit einem Ungeheuer kämpfen 
müssen, um sich zu befreien (Barry 1978: 283-287; Georgi-Findlay 1986: 
181), wodurch der Mord des Albinos Abels Selbstheilung doch vorantreiben 
würde.  Lawrence Evers betrachtet das Tötungsdelikt allein als christlich 
durchsetzt und versteht den Mord deshalb als direkte Folge aus Abels 
Soldatendienst, in der er zum Töten angelernt wurde (Evers 1977 ed.: 308).  
Diese Interpretation lässt jedoch unbeachtet, dass die Tötung des Albinos 
ausschließlich im Pueblokontext gerechtfertigt ist, worauf auch die brutale 
und widerliche Form der Tötung hindeutet, die einer Hexenermordung gleicht, 
wie sowohl die kommentierenden Figuren Benally und Tosamah bestätigen als 
auch die kritischen Stimmen von Marion Hylton und Janet Sutherland (Hylton 
1972: 62; Sutherland 1984: 71).147  Andrew Wiget sieht im Albino wiederum 
                                          
147 M. E. ist auch Evers Interpretation des intertextuellen Vergleichs zu Herman 
Melvilles Moby Dick und Billy Budd, Sailor in der Mordszene nicht zuzustimmen.  Evers versteht 
den Verweis allein so, dass der Albino die kulturelle Leere der nichtindinianischen Welt 
verkörpert (Evers 1977 ed.: 310).  Der intertextuelle Bezug zu Melvilles Werken ist zweifellos 
intendiert, wie u. a. auch Brigitte Georgi-Findlay und Matthias Schubnell betonen, aber er 
versinnbildlicht m. E. nicht die kulturelle Leere sondern die Gefahren, die in einer 
ichbezogenen, gewaltvollen Umgebung lauern, in der aus dem Täter bald das nächste Opfer 
wird, wie auch Brigitte Georgi-Findlay und Matthias Schubnell bekräftigen (vgl. auch Georgi-
Findlay 1986: 186; Schubnell 1986: 122).  Brigitte Georgi-Findlay verweist zudem in ihrer 
Interpretation auf das Sündenbockmotiv, nach welchem ein Mord vollzogen wird, um die eigene 
Erneuerung oder Transformation einzuleiten, womit der Mord letztlich doch Abels Suchreise, 
wenn auch auf groteske Weise, vorantreiben würde (vgl. Georgi-Findlay 1986: 187).  Allerdings 
ist zu fragen, ob nicht die Sündenbockauffassung auch Teil des patriarchalen Machtgefüges ist, 
in dem die persönliche Entmachtung in Form von Gewalt an den nächst Untergebenen 
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christusähnliche Züge verankert, weshalb der Albino bei ihm als das Opfer 
angesehen wird (Wiget 1985b: 85).  Lynn Domina legt demgegenüber dar, dass 
die christliche Polarisierung in Gut und Böse in dieser Situation ihre 
Erklärungskraft verliert, denn tatsächlich sind hier Gutes und Böses Teil einer 
komplexeren Wirklichkeit, in der auch das Gute stirbt, wenn man versucht, 
das Böse zu beseitigen (Domina 1994: 17).  Abel nimmt damit m. E. in seiner 
Tötungshandlung zwei sich gegenseitig ausschließende Positionen ein: den 
Traditionsbewussten, der das tötet, was Vernichtung zu bringen droht, und 
den Traditionslosen, der selbst Zerstörung bringt, weil er die Riten verletzt, 
weshalb Lynn Domina Abel hier nun selbst mit dem biblischen Kain assoziiert 
(Domina 1994: 17).  Wichtiger aber als die Schuldfrage ist letztendlich, dass 
sich Abel durch seine Tat nunmehr selbst isoliert, denn durch die 
siebenjährige Haftstrafe und seine anschließende Relokalisierung in Los 
Angeles wird seine kulturelle Verbindung zum Reservat gänzlich durchtrennt. 
Doch ein letztes Mal zurück zu den Festen im August 1945, denn in 
dieser kurzen Zeit zwischen dem Tag des Heiligen Santiago und dem Tag zum 
Gedenken an Porcingula, erhält auch Angelas Leben seine größte 
Veränderung, als sie mit Abel die Nacht verbringt und eine sexuelle Initiation 
durchläuft.  Der Text richtet die Leseaufmerksamkeit nach der Liebesnacht 
allein auf den Wandel, den Angela an sich erfährt und verweist damit zugleich 
auf die umfassende Erneuerung der Figur, die mit dieser Tat im katholischen 
Moralkodex sowohl Ehebruch begeht als auch das körperliche Tabu 
durchbricht, welches eine werdende Mutter zur madonnenhaften und 
unberührbaren Frau macht.  Angela, die ihren schwangeren Körper und das 
darin wachsende Kind angewidert betrachtet hatte, bevor sie sich Abel hingibt 
(HMD 34), findet durch die erotische Erfahrung mit Abel Gesundung.  Dies 
wird bereits während des Geschlechtsaktes signalisiert, weil Angela glaubt, 
mit einem Bären zu schlafen.  Sie durchläuft so eine erste Transformation, 
wird zur mythologischen Bärenjungfrau und kann in Susan Scarberry-Garcías 
Interpretation heilen, da nach Auffassung der Kritikerin Bärengeschichten in 
der Pueblomythologie stets physische und spirituelle Erneuerung signalisieren 
(„He was dark and massive above her, poised and tinged with pale blue light.  
                                                                                                                         
weitergeleitet wird.  Der Mord signalisiert damit m. E. wohl auch Abels Unvermögens, das Böse 
und den Tod als Teil des ewigen Kreislaufes zu verstehen, und seine beschränkten 
Handlungsmöglichkeiten in einem gewaltvollen Umfeld zu erkennen. 
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And in that split second she thought again of the badger at the water, and the 
great bear, blue-black and blowing.“ HMD 64; Scarberry-García 1990: 53 f.).148 
Der Wandel ist aber auch an ihrem neuen Bewusstsein nach der 
Liebesnacht für ihre unmittelbare Umwelt zu erkennen.  Denn Angela, die sich 
trotz aller Reinigungsversuche stets als unsauber empfunden hatte, kann nun 
erstmals den Regen als fruchtbringend empfangen, der an diesem Tag einsetzt 
(HMD 74 f.).  Auch ihre Wahrnehmung gegenüber dem örtlichen Priester 
ändert sich grundlegend.  Als Olguin sie am Tag nach der Liebesnacht 
nochmals aufsucht, um wenigstens ihre ungeteilte Aufmerksamkeit in Form 
von Neid auf sein aktives und verantwortungsvolles Leben in der 
Pueblogemeinschaft als Ersatz für seinen Liebesentzug zu gewinnen, lacht 
Angela ihn offen aus („‘Oh my God,‘ she said, laughing. ‘I am heartily sorry ... 
for having offended Thee.‘ “ HMD 72; SeO).  Angela gehört damit, wenn auch 
nur kurzzeitig, der Pueblogemeinschaft an, da auch die Bewohner der 
Siedlung später über Father Olguin lachen, als er erbost über die Niederlage 
bei Angela in die Mission zurückkehrt (HMD 72 f.).149 
Letztlich aber wird sich Angela nicht vom Umfeld ihrer Herkunft lösen 
können.  Denn als nichtindianische Frau muss sie ihre eigenen Wurzeln 
finden um zu gesunden, wodurch ihre Rückkehr nach Los Angeles zwingend 
wird.  Dort aber regieren die destruktiven Kräfte, unter denen auch Abel 
später zu leiden hat.  Diese sind so stark, dass Angela eine weitere 
Transformation durchläuft.  Ihre zweite Bärengeschichte, die sie am Ende des 
dritten Romanteils Abel im Krankenhaus von Los Angeles schildert, gibt 
hierüber Aufschluss (HMD 186-187).  Diese von Angela erschaffene Legende 
wirkt zunächst auf die Leserschaft wie eine romantische Indianererzählung 
und gibt hierdurch Angelas Fluchtverhalten vor der brutalen Wirklichkeit in 
der Großstadt preis, etwas, was Literaturkritiker wie Lawrence Evers Anlass 
                                          
148 Angelas Liebesnacht mit Abel als dem Bären umfasst in Susan Scarberry-García 
Interpretation gleich drei Signale der Heilung.  Nicht nur wirkt ihr Bad vor der Liebesnacht wie 
eine reinigende Zeremonie (HMD 61), sondern auch der Liebesakt selbst umfasst die verdichtete 
Macht der heilenden Gestalten aus der Pueblomythologie: den Bären, den Dachs und das 
Wasser, die alle Gesundung und Erneuerung verkörpern (HMD 64; vgl. Scarberry-García 1990: 
53 f.). 
149 Michael Raymond versteht diese Szene, in der Olguin ausgelacht wird, etwas 
weitreichend als symptomatisch für die gänzliche Niederlage der christlichen Religion, die sich 
in seiner Auffassung als ein ineffektives Glaubenssystem erweist (Raymond 1983: 65).  
Raymond muss aber entgegnet werden, dass sich dieser Interpretationsansatz allein auf die 
Figureninterpretation gründet.  Denn eine vollständige Ablehnung allen Christlichen ließe sich 
im Roman nur bei der Betrachtung der Repräsentantenfiguren des Christentums rechtfertigen.  
Der in den Roman ebenfalls eingeschriebene synkretistischen Wandel der Riten wurde m. E. in 
der Interpretation ungenügend gewürdigt. 
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zu entsprechender Kritik gab (vgl. Evers 1977 ed.: 317).  Jedoch ist die 
Erzählung auch ein Spiegel, in welchem der letztlich ambivalente Wandel der 
Figur erkennbar wird.  Denn ihre Geschichte kann zunächst, wenn auch nicht 
unproblematisch, nochmals als Zeugnis ihrer synkretistischen Initiation 
gelesen werden, wenn Angela berichtet, dass das Kind der Liebesnacht die 
symbolische Frucht der Vereinigung zwischen dem Bären (Abel) und der 
Jungfrau (Angela) und damit zwischen Indianern und Nichtindianern ist.150 
Ihre Erzählung entspricht aber auch einer Verklärung des 
Navajomythos um Changing Bear Maiden, der sich um die destruktiven Kräfte 
der ‚Wechselhaften Bärenjungfrau’ rankt, welcher ein Mann verfallen kann 
und deshalb entfliehen muss, um zu gesunden, wie Louis Owens und Susan 
Scarberry-García in Anlehnung an die ethnologischen Studien von Mary 
Wheelwright bekräftigen (vgl. Owens 1992: 115; Scarberry-García 1990: 61-
66; Wheelwright 1951: 6 f.).151  Angela verkörpert damit am Romanende die 
doppelte Verschmelzung der negativen Kräften aus den Mythen (als Changing 
Bear Maiden) und der modernen Welt (als katholisch sozialisierte Frau der 
modernen Großstadt), von der sich Abel trennen muss, um zu reifen.  Wohl 
deshalb haben Kritikerinnen und Kritiker wie S. K. Aithal, Judith Antell oder 
Lawrence Evers die Angelafigur letztlich als einen Irrtum auf Abels Weg der 
                                          
150 Hierauf verweist auch Angelas Name, der sich im Verlauf der Begegnung mit Abel 
von Mrs. Martin St. John (HMD 27) über Angela St. John (HMD 31) zu Angela Grace St. John 
(HMD 60) wandelt.  Die Namenänderung ist somit Ausdruck ihrer wachsenden Unabhängigkeit 
von den doktrinären Auffassungen in ihrem katholisch geprägten Umfeld, die in der 
synkretistischen Begegnung mit den indigenen Tradierungen möglich wird.  Maria Moss 
assoziiert Angela deshalb hier mit der mythologischen Frauengestalt First Woman, die durch 
eine Reihe von Fehlern und Fehlentscheidungen letztlich erfolgreich ihre Transformation zur 
göttlichen Gestalt durchläuft (vgl. Moss 1993: 73-75).  Zudem ist nicht unbedeutend, dass sich 
die intime Verbindung von Angela und Abel deutlich von den anderen sexuellen Begegnungen 
im Roman unterscheidet, in denen entweder Gewalt auftritt (Abel und Milly, HMD 109) oder das 
gemeinsame Kind tot geboren wird (Porcingula und Francisco, HMD 206). 
Dagegen ist Angelas Geschichte gerade auch deshalb nicht unproblematisch, da sie sie 
pseudospiritualistisch aufgewertet hat, als sie dem symbolischen Kind (Angelas Sohn) den 
Namen Peter gab.  Der intertextuelle Verweis im Namen deutet auf die biblische Petrusgestalt, 
der der „Fels“ der neuen Christengemeinde wurde (Joh 1,42) und in dieser Übertragung Angelas 
Sohn zum Versöhner zwischen den identitätsbehafteten Indianern und den identitätslosen 
Nichtindianern macht, nicht aber zum neuen Christus, wie Harold McAllister glaubt (McAllister 
1974-75: 118).  Angelas eigene Geschichte entspricht damit wohl einerseits dem Versuch, ihre 
in der Großstadt erworbene Identitätslosigkeit durch einen identitätsschöpfenden Mythos zu 
ersetzen und sich selbst symbolisch immer wieder neu in diese Traditionen hineinzustellen.  
Andererseits ist aber gerade in dieser pseudospirituellen Aufwertung der eskapistische Zug in 
der Erzählung nicht zu leugnen, auf den schon Evers verwiesen hat (vgl. Evers 1977 ed.: 317). 
151 Polly Duryea und Matthias Schubnell machen zudem auf eine Reihe von 
Ähnlichkeiten zwischen Angela und der Regenhexe in D.H. Lawrences Erzählung „The Woman 
Who Rode Away“ (1925) aufmerksam (wie die abwesenden Ehemänner, die Schwangerschaft 
oder die spätere Assoziation zum Regen).  Duryea und Schubnell haben Angela deshalb bereits 
als christliche Regenhexe charakterisiert (Duryea 1990: 69-72; Schubnell 1986: 89-92), 
wodurch ein weiteres synkretistisches Moment in der Charakterisierung dieser Figur 
hervortreten würde. 
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Selbstfindung charakterisiert (Aithal 1985: 168; Antell 1988: 213-220; Evers 
1977 ed.: 304-307).152  Jedoch ist diese Haltung aus strikter Ablehnung 
gegenüber Angela wohl doch zu weitgehend.  Denn wenn man die mythische 
Konnotierung der Figur betrachtet, ist die Furcht vor Changing Bear Maiden 
und der Bruch zwischen Angela und Abel noch immer ein heilendes Moment 
für den Protagonisten, wie auch Susan Scarberry-García meint, die in Angelas 
Doppelidentität als Bärenjungfrau und Wechselnde Bärenjungfrau die 
Ambivalenz aus positiven und negativen Kräften in einer Figur vereint sieht 
(vgl. Scarberry-García 1990: 63).  Angelas zweifache Transformation macht 
zudem ablesbar, dass in einem Bruch mit starren Glaubensregeln eine 
Heilung möglich ist, während die beiden Priesterfiguren aufgrund ihrer 
fanatischen Gläubigkeit an die lehrtheologischen Aussagen der katholischen 
Kirche in ihrer Einsamkeit verharren müssen.  Die Rückkehr in dieses Milieu, 
namentlich und symbolisch repräsentiert in der Großstadt Los Angeles, lässt 
aber die destruktiven Kräfte erneut erstarken.  Sie drohen, die Figur wieder 
vollständig in ihren Bann zu ziehen, weshalb sowohl Angelas Rolle für Abels 




Aber nicht nur Angela vermag es nicht, Abel eine Zukunft in Los Angeles zu 
bieten.  Auch andere, und hier nunmehr die indianischen Figuren, denen Abel 
nach seiner Haftstrafe in der Großstadt begegnet, sind an Abels dortigem 
Scheitern maßgeblich beteiligt.  Die Rede ist zunächst von dem ehrenwerten 
Prediger Reverend John Big Bluff Tosamah, dem selbst ernannten 
Sonnenpriester der panindianischen Missionsgemeinde von Los Angeles.  Abel 
erinnert sich erstmals an Tosamah, als er besinnungslos am Strand von Los 
                                          
152 Auch wenn eine ablehnende Bewertung der Angelafigur am Text gerechtfertigt 
werden kann, wie es Aithal, Antell und Evers vornehmen, lassen die genannten Kritiker m. E. 
unberücksichtigt, dass auch Abel Angela nicht aus ihrer Rolle entlässt.  Denn als Ben und Abel 
in Los Angeles eines Tages gemeinsam Angela beobachten, vermittelt Abel dem Freund, dass er 
in ihr etwas Besonderes sieht (HMD 177).  Hierdurch wird ablesbar, dass Angela für Abel 
ebenso die sexuelle Lust und Faszination des Fremden verkörpert, die Kritiker wie Evers allein 
der Angelafigur vorwerfen (vgl. Evers 1977 ed.: 304-307).  Abel jedoch stilisiert Angela zur 
engelsgleichen Fee, zur Göttlichen und Unerreichbaren, die ihm auf magische Weise helfen 
wird, der Einsamkeit und Armut im Reservat und in der Großstadt zu entfliehen.  Angela muss 
deshalb zu einer Sackgasse in Abels Leben werden, aber nicht ihrer Persönlichkeit oder ihrer 
fehlenden Hilfestellung während der Haft wegen, wie Aithal kritisiert (Aithal 1985: 164), sondern 
weil beide Figuren nur einzelne Facetten in der jeweils anderen Figur zulassen.  Somit ist nicht 
nur Abel eine Entwicklung in der Begegnung mit Angela verwehrt sondern auch Angela. 
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Angeles liegt, und diese Erinnerungen gehen auf einen Sonntagmorgen 
zurück, als Abel kurz nach seiner Resozialisierung in Los Angeles dort den 
Gottesdienst besucht.  Der Raum, in dem die Andacht stattfindet, enthält eine 
bunte Ansammlung sakraler Gegenstände aus den religiösen Traditionen des 
Christentums und unterschiedlicher indianischer Stämme wie einen Altar, 
eine lilafarbene Wandbespannung im Hintergrund des Altars, rote und gelbe 
Symbole für Sonne und Mond sowie den unzweifelhaften Geruch nach Peyote 
im Raum.  Die Gegenstände sind zudem durch das schwache Licht im Raum 
mystisch aufgewertet, jedoch vermitteln sie einen eher dekorativen Eindruck 
und lassen so die deutliche Tendenz zur Säkularisierung dieser Gemeinde und 
ihres Predigers erkennen (HMD 89 f.). 
Tosamah, der wie in einer dramatischen Inszenierung zunächst an 
diesem Morgen von seinem Gefolgsmann Cruz angekündigt wird und dann 
plötzlich den erhobenen Altar betritt, ist ähnlich einem Priester in Schwarz 
gekleidet.  Er verkündet schnell und bellend wie ein Hund, so die 
Charakterisierung im Roman, seine Botschaft, die in ihrer explosionshaften 
Schnelligkeit symbolisch die Hektik und das fehlende Zeitgefühl in der 
Großstadt zu reflektieren scheint (HMD 90 f.).  Tosamah hat den Beginn des 
Johannesevangeliums „Im Anfang war das Wort“ (Joh 1,1) als Predigttext 
gewählt, aber seine Predigtworte offenbaren ihn unverzüglich als 
Tricksterfigur.153  Er spielt nicht nur mit biblischen Zitaten und verwischt 
                                          
153 Tricksterfiguren gehören zu den auffälligsten und charakteristischen Gestalten in 
der mündlichen Erzähltradition verschiedener nordamerikanischer Stämme.  Sie haben dort 
außerordentliche Bedeutung für die erzähltechnische und methodisch-didaktische Umsetzung 
der überlieferten Geschichten, weshalb sie hier etwas ausführlicher vorgestellt werden sollen. 
Es liegen bereits einige Beschreibungen zum Trickster in der indianischen Mündlichkeit 
vor.  So bezeichnete Jeanne Rosier Smith sie als Grenzgänger zwischen den Welten und 
kommentiert: „Tricksters – the ubiquitous shape-shifters who dwell on borders, at crossroads, 
and between worlds – are the world’s oldest, and newest, creation.  [...]  Perpetual wanderers, 
tricksters can escape virtually any situation, and they possess a boundless ability to survive.  It 
is these [...] qualities that make the trickster not simply a figure to laugh at but also a hero.  
Even while transgressing all boundaries, trickster always confirms a human and cultural will to 
survive.” (Smith 1997: 1, 7 f.). 
Jay Cox und Robert A. Morace betonen insbesondere die Gesetzes- und Regellosigkeit, 
die jede Tricksterfigur verfolgt, um durch Chaos und (nach Bachtin) karnevaleske Umkehrung 
bestehender hierarchischer Strukturen zu neuen Lösungsmöglichkeiten für bestehende 
Probleme zu gelangen (Cox 1989: 17; Morace 1999: 36-66).  Kenneth Roemer wiederum 
beschreibt den Trickster als diejenige Figur, die in den Erzählungen das holistische Weltbild der 
indianischen Stämme für die Zuhörer immer wieder ins Bewusstsein rückt und nennt sie 
deshalb „the most inclusive image of the range of human nature found in Indian literature.“ 
(Roemer 1983: 40).  Alan Velie erläutert den universellen und variantenreichen Charakter dieser 
Figur, indem er sagt:  „The tribal trickster is not a single figure; tricksters differ greatly from 
tribe to tribe and even from tale to tale in the repertoire of the same tribe.  Sometimes trickster 
is human, such as the Winnebago Wakdjunkaga and Blackfeet Napi; among other tribes 
trickster takes the form of Coyote, Raven or Hare.  Whatever his form, trickster has a familiar 
set of characteristics: he plays tricks and is the victims of tricks; he is amoral and has strong 
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deren Inhalte.  Er bezichtigt auch wie ein Anhänger der Kultkritik den 
Evangelisten, nicht den Mund halten zu können, nachdem das Wichtigste 
bereits gesagt war, ohne aber in Vernon Lattins Worten zu bemerken, dass er 
selbst tricksterhaft den Bogen überspannt (Lattin 1979: 633).  Seine Rhetorik 
drängt zudem Erinnerungen an Evangelisierungsveranstaltungen und 
Fernsehprediger in den USA auf oder auch an Kirchenväter und 
mittelalterliche Prediger, die durch dramatische Selbstinszenierungen den 
Theatern und politischen Rhetorikern, hier aber wohl den modernen Medien, 
ihre faszinierende Ausstrahlung stehlen wollten (Klimkeit/ Gerstenberger/ Ego 
[u. a.] 1997: 245-247).  Sein Name154 ist ein weiterer Hinweis auf Tosamahs 
Tricksterrolle und schließlich zeigt auch seine unmissverständlich schalkhafte 
Aufforderung am Ende der ersten Predigt, doch einfach nur den eigenen 
                                                                                                                         
appetites, particularly for food and sex; he is footloose, irresponsible and callous, but somehow 
almost always sympathetic if not loveable.” (Velie 1989: 122). 
Tricksterfiguren in der indianischen Romanliteratur waren ebenfalls bereits Gegenstand 
verschiedener Untersuchungen.  Dort wurde auch hinreichend über die Frage der Sinnhaftigkeit 
psychologischer Erklärungsversuche für diesen Figurentyp gesprochen (vgl. u. a. Babcock 1985: 
164-166; Cox 1989: 17 f.; Vizenor 1989: 192-208).  Hier dagegen soll auf einige wichtige 
Unterschiede verwiesen werden, die zwischen den Tricksterfiguren aus der mündlichen 
Erzähltradition und den fiktional gestalteten Tricksterfiguren bestehen.  Alan Velie hat bereits 
betont, dass die Tricksterfigur in der mündlichen indianischen Erzählung und der 
Tricksterprotagonist in der indianischen Romanliteratur als separate Entwicklungslinien zu 
betrachten sind (Velie 1997: 121), da die Mündlichkeit ein eigenständiges pädagogisches 
Konzept verfolgt, in dem die Erzählungen der Integration der Stammesmitglieder und dem 
Fortbestand der Traditionen dienen (Vizenor 1989: 192-194).  Dagegen sind fiktionalen 
Tricksterfiguren, wie sie hier nun oder später bei Louise Erdrich von Bedeutung sind, 
Romanfiguren, die eine Entwicklung durchlaufen.  Noch immer können sie 
Trickstereigenschaften aus den mündlichen Überlieferungen aufweisen, wie die Fähigkeit, die 
Gestalt zu ändern (z.B. tritt Fleur Pillager in Louise Erdrichs Tracks als Frau und Bärin auf, T 
12) oder ein scheinbar gleich bleibendes biologisches Alter zu besitzen (wie es für Old Man 
Nanapush aus Erdrichs Tracks zutrifft).  Aber diese Eigenschaften sind nicht mehr als ein 
Produkt des gemeinschaftlichen Erzählens anzusehen, wie es in einer mündlichen Erzählung 
wäre, sondern sie repräsentieren und akzentuieren nunmehr eine bestimmte Autorenposition 
(vgl. auch Velie 1989: 121-129).  Das heißt, auch wenn die Figuren bei Momaday oder Erdrich 
typische Trickstereigenschaften aufweisen (wie den sprühenden Humor, gewürzt mit einer 
überaus direkten sexuellen Freizügigkeit, einer chaotischen Wahrnehmung, überraschenden 
Lösungsansätzen für bereits bestehende Probleme etc.) und sie wiederholt das holistische 
Denken im Handlungsverlauf installieren, das für die mündliche Erzählung zwingend war, so 
sind diese Eigenschaften nunmehr von den Autoren bewusst ausgewählt, um eine einzelne 
Figur als tricksterhafte Figur zu markieren und ihr damit eine bestimmte Funktion im 
Handlungsgeschehen zuzuweisen. 
154 Der Name enthält eine ganze Sammlung ironischer Anspielungen.  Der Mittelname 
Big Bluff ist nach Brigitte Georgi-Findlays Aussage als Verweis auf den Kiowaführer Little Bluff 
zu verstehen (Georgi-Findlay 1986: 193).  Die Zusätze „Right Reverend“ und „Pastor & Priest of 
the Sun“ bergen in sich Fingerzeige auf die katholische Tradition der Titelverleihung, denn nach 
Lynn Dominas kommt erstere Anrede nur den katholischen Bischöfen zu (Domina 1994: 20) 
und der zweite Zusatz, wie ich nun ergänze, ruft Bezüge zu religiösen Gemeinschaften wie den 
Kapuzinermönchen wach, die ihre jeweilige Beauftragung als Anhang zum Namen präsentierten 
(vgl. Klimkeit/ Gerstenberger/ Ego [u. a.] 1997: 268 f.).  Zudem erinnert der Name den Kritiker 
Alan Velie an das Kiowa-Wort „Frau des Hauses“, wodurch der schalkhafte Humor des Priesters 
und wohl auch des Autors neuerlich hervortritt (Velie 1982: 59).  Momaday scheint tatsächlich 
Spaß an der tricksterhaften Spielerei in seinem Roman gehabt zu haben, denn Harold 
McAllister macht darauf aufmerksam, dass die meisten Daten der Kapiteldatierungen sich auch 
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Zielsetzungen zu folgen, ihn als Trickster an, denn sie ist eine Parodie auf den 
Segensgruß „Geht im Frieden des Herrn“, der in den christlichen Kirchen am 
Schluss jedes Gottesdienstes gesprochen wird („‘Good night,‘ he said, at last, 
‘and get yours.’ ” HMD 98). 
Da in der bisherigen literaturkritischen Analyse des Romans 
überwiegend die Predigerfigur, nicht aber die Predigten in den Mittelpunkt des 
Interesses gerückt wurden, sollen sie hier nun detailliert bearbeitet werden.  
Denn Tosamahs erste Predigt155 (HMD 91-98), der am Ende des zweiten 
Romanteils eine weitere predigtähnliche Rede folgen wird (HMD 127-136), ist 
der Spiegel einer intellektuellen Auseinandersetzung des Autors Momaday mit 
der wichtigsten Quelle des Christentums, der Bibel, welcher der zu Beginn 
dieser Analyse erwähnten Frage, ob die christliche Religion den Indianern 
tatsächlich ein religiöses Werkzeug sein kann, nun auf der Figurenebene eine 
entschiedene Antwort gibt. 
Tosamah beginnt, nachdem er seine Gemeinde wortreich begrüßt und 
hierdurch eine Atmosphäre der innerlichen Stärkung durch den Gottesdienst 
geschaffen hat, wie es eine Predigt vermitteln soll, die Predigt mit einer 
intertextuellen Verknüpfung zweier Bibelzeugnisse (Joh 1,1 und Gen 1,1-3) 
und führt hierzu aus: 
 
‘In principo erat Verbum.’  Think of Genesis.  Think of how it was 
before the world was made.  There was nothing the Bible says.  
‘And the earth was without form, and void, and darkness was upon 
the face of the deep.’  It was dark and there was nothing.  [...]  
There was only the sound, little and soft.  It was almost nothing in 
itself, the smallest seed of sound – but it took hold of the darkness 
and there was light; it took hold of the stillness and there was 
motion forever; it took hold of the silence and there was sound:  It 
was almost nothing in itself, a single sound, a word – a word 
broken off at the darkest center of the night and let go in the awful 
void, forever and forever.  And it was almost nothing in itself.  It 
scarcely was; but it was, and everything began. (HMD 91) 
 
                                                                                                                         
auf Ereignisse in Momadays Biografie (wie Geburtstage etc.) zurückführen lassen (vgl. McAllister 
1974-75: 116). 
155 Mit der Predigt greift Momaday eine interessante Literaturtradition auf.  Die Predigt 
hat berühmte Vorbilder sowohl in der amerikanischen Literaturgeschichte (wie Father Mapple in 
Herman Melvilles Mobby Dick, 1851, oder Reverend Shegog in William Faulkners The Sound and 
the Fury, 1929) als auch in der indianischen Literaturgeschichte.  Sie war das früheste 
literarische Mittel, mit dem sich die Ureinwohner eine Stimme im kolonialen Amerika 
verschaffen konnten, wie die Predigten von Samson Occom gegen Alkoholmissbrauch und 
Unterdrückung der indigenen Prediger innerhalb der anglikanischen Kirchenhierarchie aus dem 
18. Jahrhundert belegen (vgl. Georgi-Findlay 1997: 378).  Tosamahs Predigt setzt, auch weil er 
in seiner ersten Predigt der christlichen Religion eine schroffe Absage erteilt, diese Traditionen 
fort, hier wohl aber im Sinne einer antikolonialen Streitschrift. 
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Die Verbindung dieser Verse aus dem Alten und dem Neuen Testament 
einerseits, die Betonung, dass das Wort die göttliche Entität verkörpert 
andererseits sowie Tosamahs anschließende Stigmatisierung des Evangelisten 
(„‘In the beginning was the Word....‘  Brothers and sisters, that was the Truth, 
the whole of it, the essential and eternal Truth, the bone and blood and 
muscle of the Truth.  But he went on, old John, because he was a preacher.’ ” 
HMD 93; SeO) werfen zunächst die Frage auf, weshalb der Autor Momaday 
derart von der biblischen Johannesfigur eingenommen ist.  Die Antwort auf 
diese Frage kann sowohl mit der Johannesgestalt in den Zeugnissen als auch 
mit dem Textkorpus begründet werden, der mit den verschiedenen biblischen 
Johannesfiguren verknüpft ist.  Denn der Johannes des Neuen Testaments ist, 
wenn man so will, eine äußerst modernistische Gestalt.  Er tritt gleich in 
mehreren Funktionen auf (u. a. als Täufer, Jünger, Evangelist, Apostel und 
Apokalyptiker), wobei allein die unterschiedlichen Identitäten des Täufers und 
des Jüngers gesichert sind.156  Zudem werden alle biblischen 
Johannesgestalten selbst von Theologen sowohl als verschiedene 
Erscheinungsformen einer einzelnen Figur als auch als Handschriften 
verschiedener Verfasser betrachtet, sodass die Diskussion um die 
Autorenschaft der Texte ebenso alt ist, wie die Schriften selbst (vgl. Strobel 
1978: 175; Thyen 1988 a: 187; Thyen 1988 b: 200).  Darüber hinaus 
verkörpert der biblische Johannes in seinen unterschiedlichen Funktionen als 
Handelnder (Jünger, Täufer, Prediger) und teilweiser Autor (Evangelist, 
Briefeschreiber, Apokalyptiker) die gesamte Geschichte von der Ankündigung 
der Geburt Jesu durch den Täufer (Mt 3,3) über die Berufung der Jünger und 
die Ausbreitung des Christentums im Mittelmeerraum u. a. durch den Apostel 
Johannes (Joh 1, 35-51; Apg 4;13-28; und dessen seelsorgerliches und 
erzieherisches Wirken, I. Joh, II. Joh; III. Joh; Apk 2, 7.11.17.26; 3,5.12.21) 
bis hin zur Katholisierung der frühen Kirche und den ersten 
Auseinandersetzungen mit häretischen Bewegungen in den frühen Gemeinden 
(II. Joh 7-11). 
Dass Momaday die Verknüpfung der verschiedenen Johannesfiguren 
selbst wünscht, scheint der Text zu bestätigen, denn sein Prediger Tosamah 
unterscheidet nicht nur nicht zwischen dem Jünger, dem Evangelisten und 
                                          
156 Mit dem Namen Johannes verbinden sich zudem eine Vielzahl von Gestalten und 
Persönlichkeiten aus der Kirchengeschichte, die denselben Namen tragen (vgl. „Johannes“ 
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dem Apokalyptiker Johannes, wie bereits Brigitte Georgi-Findlay betonte 
(Georgi-Findlay 1986: 193).  Tosamah verbindet Johannes auch assoziativ zur 
gesamten alt- und neutestamentlichen Auslegungs- und Wirkungsgeschichte, 
indem er Johannes in eine Reihe mit dem jüdischen Glaubensvater Moses 
sowie den christlichen Aposteln Phillipus, Andreas und Petrus stellt („‘In the 
beginning was the Word, and the Word was with God, and the Word was God.‘ 
He went on to talk about Jews and Jerusalem, Levites and Phariesees, Moses 
and Philip and Andrew and Peter.’ ” HMD 93).  Zudem setzt er, wie gerade 
zitiert, Johannes in Beziehung zu der wichtigsten Wirkungsstätte der 
jüdischen Propheten und christlichen Apostel, Jerusalem, und knüpft 
anschließend an das dritte alttestamentliche Buch Leviticus an, welches 
innerhalb des Pentateuchs die entscheidenden Vorschriften, das göttliche 
Heiligkeitsgesetz, enthält (Lev 17-26).  Tosamah schlägt anschließend im 
selben Zitat den Bogen zu den Pharisäern des Neuen Testaments, die 
einerseits als besonders fromm innerhalb des Judentums gelten.  Andererseits 
benutzten die jungen christlichen Gemeinden die Auseinandersetzung Jesu 
mit den Pharisäern, um sich von den jüdischen Synagogen abzugrenzen, 
worauf Tosamahs Nennung der Pharisäer ebenfalls hinweisen könnte.  
Dadurch findet in der Predigt auch der häresieverfolgende Aspekt Erwähnung, 
der sich in den neutestamentlichen Evangelien besonders mit der Gestalt des 
Johannes verknüpft (vgl. Gal 1,13-14; Phil 3,5-6; Joh 8,23.30-31.43-44; 
Seebaß 1996: 185 f.; Weiß 1996: 473-485).  Und zuletzt macht Tosamah 
Johannes zu Paulus, dem wohl einflussreichsten der neutestamentlichen 
Apostel, wenn er Jesus die Worte „Warum verfolgst du mich?“ nun an 
Johannes richten lässt (die aber Paulus vom Auferstandenen vernimmt, 
woraufhin er vom Christenverfolger Saulus zum Christenbekenner Paulus 
wird; vgl. Apg 9,4-31; Apg 13), wodurch die exemplarische Verknüpfung der 
Johannesgestalt mit der frühen Kirchengeschichte nochmals betont wird („‘Old 
John caught sight of something terrible.  The thing standing before him said, 
‚Why are you following me?  What do you want?’ “ HMD 97 f.). 
Die Faszination des Autors N. Scott Momaday kann aber auch mit dem 
Inhalt der Johannesschriften und insbesondere des von Tosamah zitierten 
Johannesevangeliums (Joh 1,1) erklärt werden.  Dieser Text stellt expliziter als 
die anderen Evangelien Jesus als den Gottgesandten auf Erden in den 
                                                                                                                         
Lexikon für Theologie und Kirche Bd. 5: 877-978.).  Mit dem Namen können deshalb eine Reihe 
symbolischer und metonymischer Bedeutungen verknüpft werden. 
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Mittelpunkt, wodurch dessen Bedeutung als menschgewordener Gott 
deutlicher hervortritt als bei Matthäus, Markus oder Lukas.  Das 
Johannesevangelium orientiert demnach auf die Erhöhung Jesu als dem 
menschgewordenen Gott, die Erlösung der Christen durch dessen Kreuzestod 
sowie die Verherrlichung Jesu.157  Die Struktur des Johannesevangeliums 
weist zugleich auf das Ziel dieses Textes, der wahrscheinlich (nicht lange nach 
der Spaltung der Christen von den Juden) zur Wende des ersten zum zweiten 
Jahrhundert entstand und sowohl die ablehnende Haltung der Juden zur 
Göttlichkeit Jesu als auch die Skepsis der frühen Christen an der 
Menschlichkeit des Gottessohnes ausräumen wollte.  Das 
Johannesevangelium entspricht damit dem Versuch, die Identität Jesu als 
Gottessohn und Mensch unerschütterlich festzuschreiben und mit der 
Berufung auf den Lieblingsjünger Jesu, Johannes den Zebedäussohn, als dem 
Autor des Evangeliums die Autorisierung des Texts zu erwirken (vgl. Thyen 
1988 b: 212, 215, 218).  Damit ist das Johannesevangelium letztlich, wie auch 
Momadays Roman, ein Text der Identitätsgebung.  Jedoch steht im 
Johannesevangelium die frühe Identität der katholischen Amtskirche zur 
Diskussion, in der Jesus als die Personifizierung des göttlichen Wortes 
erscheint, als logos (griechisch [theologisch]: Wort, menschgewordenes Wort 
Gottes in der Person Jesu, vgl. Joh 1,14), wodurch sich nun auch der dem 
Johannesevangelium zugrunde liegende Bezug zu Gen 1,1-3 erschließt, den 
Tosamah mit seinem Predigtbeginn explizit zusammenfasst. 
Tosamah aber bleibt bei dieser Verknüpfung nicht stehen und er setzt 
fort: 
 
‘In the beginning was the Word, and the Word was with God, and 
the Word was God.’  It was the Truth, all right, but it was more 
than the Truth.  The Truth was overgrown with fat, and the fat was 
God.  The fat was John’s God, and God stood between John and the 
Truth.’  [...]  Old John had to go on.  That cat had a lot at stake.  He 
couldn’t let the Truth alone.  He couldn’t see that he had come to 
                                          
157 Hierauf verweisen in den Zeugnissen sowohl die fehlenden Kindheitserzählungen 
Jesu, als auch die im Vergleich zu den anderen Evangelien wenigen Wundererzählungen und 
fehlenden Streitgespräche (Mt 18,1-5; Mk 9,33; Lk 9,46-48).  Die im Johannesevangelium 
angeführten Wunderberichte stellen demgegenüber Jesus als den Schöpfer und Erlöser in den 
Mittelpunkt (Hochzeit zu Kana, Joh 2, 1-11; Lammheilung am Teich Bethzatha, Joh 5, 1-9; 
Blindenheilung, Joh 5; Aufweckung des Lazarus, Joh 11).  Schließlich sind auch die so 
genannten Offenbarungsreden Jesu für die besondere Funktion des Johannesevangeliums, 
Jesus zu verherrlichen, charakteristisch, die zumeist mit der Formel „Ich bin“ (das Brot des 
Lebens, Joh 6,35; das Licht der Welt, Joh 8,12; die Auferstehung und das Leben, Joh 11,25-26; 
der Weg, die Wahrheit und das Leben, Joh 14,6; die Tür, Joh 10,7; der gute Hirte, Joh 10,11; 
der Weinstock, Joh 15,1) verbunden sind (vgl. Thyen 1988 b: 201-203). 
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the end of the Truth, and he went on.  He tried to make it bigger 
and better than it was, but instead he only demeaned and 
encumbered it.  He made it soft and big with fat.’ (HMD 92 f.; SeO) 
 
Wenn Tosamah, wie hier zitiert, in seiner Predigt betont, dass der 
Evangelist Johannes nach der Offenbarung, dass am Anfang das Wort stand, 
hätte aufhören sollen zu reden, greift der Autor hier weiterführende Gedanken 
auf.  Zu nennen ist zunächst ein kultkritisches Anliegen, welches sich als der 
Vorwurf, zu viele Worte, zu viele Schriften oder zuviel Kunst zu verwenden, in 
der gesamten christlichen Kirchengeschichte wiederfindet und in der 
Abspaltung des Protestantismus vom Katholizismus einen ihrer Höhepunkte 
fand (vgl. Bürkle/ Schenker [u. a.] 1997: 503-512; Baudy/ Xella/ Ego [u. a.] 
2001: 1799-1816).  Hinsichtlich der neutestamentlichen Überlieferungen hat 
diese Auffassung insofern eine Berechtigung, als mit zunehmendem zeitlichen 
Abstand zum ersten Jahrhundert die Identifikation mit dem Glauben und der 
Legitimation des Glaubens aus der biblischen Tradition immer drängender 
wurde.  Die frühen Christen suchten deshalb wiederholt in den vier 
Evangelien sprachlich zu formulieren, wer Jesus für sie war und wie ihre 
Nachfolge beschaffen sei, wodurch sich letztlich der Wortlaut der vier 
Evangelien unterscheidet und auch die Breite der Erzählungen zunimmt.158 
Im Roman erhält aber die erhobene Kultkritik, wie nachfolgend zitiert, 
eine besonders „heidnische“ Ausformung.  Denn nicht nur bezichtigt der (im 
christlichen Verständnis) Glaubensabtrünnige Tosamah die (ebenfalls im 
christlichen Glauben) wahren Gläubigen, mit überzähligen Worten und 
Wiederholungen zu einer Übersättigung und Nivellierung der göttlichen 
Aussage beizutragen, weshalb in dieser Übertragung die Amtskirche, als 
dessen Vorläufer Johannes gesehen wird, den Weg zu Gott versperrt, statt ihn 
zu öffnen.  Tosamah droht den Christen darüber hinaus damit, bei Gott in 
Ungnade zu fallen, sodass sie, und hier knüpft Tosamah sowohl an die 
alttestamentliche Erzählung der Sintflut als auch an die Apokalypse des 
Johannes im Neuen Testament an, allein durch Gottes Wort vernichtet werden 
können.  Tosamahs Kultkritik gleicht damit einer Umkehrung der Mission, in 
der nun die Missionierenden ihres unrechten Glaubens überführt und durch 
die Missionierten wieder auf das wahre Gotteswort hingewiesen werden: 
                                          
158 Vgl. Ritschl/ Luz/ Mühlenberg/ Kallis/ Döring 1986: 714-718.  Es mag in diesem 
Zusammenhang hilfreich sein zu bemerken, dass das Markusevangelium als das älteste der vier 
Evangelientexte zugleich das kürzeste ist.  Alle später verfassten Texte weisen somit erklärende 
und weiter ausschmückende Worte auf, wie es Tosamah hier in seiner Kultkritik bemängelt. 
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‘In the white man’s world, language, too – and the way in which the 
white man thinks of it – has undergone a process of change.  The 
white man takes such things as words and literatures for granted, 
as indeed he must, for nothing in his world is so commonplace.  On 
every side of him there are words by the millions, an unending 
succession of pamphlets and papers, letters and books, bills and 
bulletins, commentaries and conversations.  He has diluted and 
multiplied the Word, and words have begun to close in upon him.  
He is sated and insensitive; his regard for language – for the Word 
itself – as an instrument of creation has diminished nearly to the 
point of no return.  It may be that he will perish by the Word.’ (HMD 
95; HdV) 
 
Mit dem Hinweis auf die Sintflut oder Apokalypse entpuppen sich 
Tosamahs Ausführungen zum Johannesevangelium aber nun in einer 
weiteren Lesart auch als antichristlich.  Denn die Predigt schafft einen 
weiteren biblischen Anknüpfungspunkt, nun zur Apokalypse des Johannes, in 
der das Kommen des Antichristen im „urzeitlichen, zugleich aber auch 
endzeitlichen eschatologischen Kampf“ ein besonderes Gewicht hat (vgl. 
Böcher/ Benrath/ Seebaß/ Salaquarda 1978: 20; vgl. Apk 12,18 - 13,10).  
Tosamah aber geht es offenbar nicht um die Verheißung der Wiederkunft Jesu 
oder um das Weltende.  Denn indem er in seinem weiteren Predigtverlauf mit 
dem legitimierenden Verweis auf Gen 1,1-3 ausführt, dass alle Worte nach 
dem einleitenden Satz „Am Anfang war das Wort“ in Johannes 1,1 sinnloses 
Geschwätz sind (HMD 92 f.), streicht er den für den christlichen Glauben 
entscheidenden anschließenden Satz „und das Wort wurde Fleisch“ (Joh 1,14) 
und damit die Messianität und Menschlichkeit Jesus schlechthin („‘And [John] 
said, ‘In the beginning was the Word ...’ And man, right then and there he 
should have stopped.  There was nothing more to say, but he went on.’ ” HMD 
93; SeO).  Tosamah vollzieht damit nicht nur eine radikale Revision des 
biblischen Kanons, wie es kirchengeschichtlich u. a. bereits einmal unter 
Marcion geschehen ist oder wie es sich auch in den unterschiedlichen 
Kanonwerken der römisch-katholischen Kirche oder der verschiedenen 
protestantischen Kirchen manifestiert.159  Momadays Predigerfigur geht sehr 
                                          
159 Besonders der Bezug zum frühchristlichen Häresiarch Marcion scheint hier 
angebracht, der im ersten und zweiten Jahrhundert n.Chr. lebte, sich als wahrer Apostel 
verstand und nach seiner Trennung von den jungen Christengemeinden und einer eigenen 
Kirchengründung um 144 n. Chr. eine radikale Bibelrevision vorlegte, in der allein eine stark 
gekürzte Fassung der Paulustexte und des Lukasevangeliums Bestand hatten.  Marcion war der 
erste, der die Bibel begrifflich als Kanon verstand und mit ähnlich legitimierenden Verweisen, 
wie Tosamah sie hier instrumentalisiert, große Teile des Neuen und das gesamten Alte 
Testament strich mit dem Ziel, die jüdischen von den christlichen Texten „sauber“ zu trennen 
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viel weiter, denn er beseitigt mit einem einzigen Federstrich die gesamte 
Christologie, enthebt die christliche Religion in Brigitte Georgi-Findlay Worten 
ihres ureigensten „Symbol[s] höheren Lebens, [ihres] substantielle[n] 
Lebensprinzip[s] und [der ihr eigenen] persönlich[en] geistige[n] Lebenskraft“ 
(Georgi-Findlay 1986: 195) und führt damit die gesamte christliche Religion ad 
absurdum.  Seine Tilgung biblischer Texte plausibilisiert er damit, dass Jesus 
für die Indianer kein Erlöser sein kann und die Amtskirche in der 
apostolischen Nachfolge den Indianern keine Glaubensinhalte offeriert, weil 
Jesus nicht der Messias war.  Stattdessen, so Tosamahs Auslegung, dient 
diese Religion dem selbst geschaffenen Mammon, in der die eigene 
Interpretation des göttlichen Wortes zur Gottheit erhoben wurde.  Weder in 
ihrer Ausgestaltung als Amtskirche noch in ihrer korrumpierten Wortbotschaft 
kann diese Religion den Indianern Inhalte vermitteln, denn alle grundlegenden 
Lehrinhalte sind letztlich die erfundenen und zur Gottheit erhobenen Worte 
eines notorischen Schwätzers.  Die eingangs gestellte Frage, ob das 
Christentum den Indianern ein religiöses Instrument sein kann, erhält somit 
nun eine vernichtende Absage. 
Wem Tosamah dagegen spirituelle Legitimation zubilligt, macht er 
unmittelbar anschließend deutlich, wenn er zum Ende seiner ersten Predigt 
und später noch einmal in seinem zweiten Vortrag160 auf seine Kiowa-
Großmutter Aho161 zu sprechen kommt.  Diese Frau hat selbst noch die Tage 
der alten Traditionen als Kind erfahren und war noch in der mündlichen 
Tradition des Stammes geschult worden.  Zudem hatte sie mit dem Diebstahl 
des heiligen Fetisch Tai-me und dem letzten Sonnentanz 1888, der aufgrund 
des intoleranten Verhaltens der Bundesregierung gegenüber den indianischen 
                                                                                                                         
(vgl. Aland 1992: 89-94).  Trotz dieser antisemitischen Haltung scheint Marcions Theologie (die 
auch im Unterschied zu den Amtslehren der großen christlichen Denominationen zwei 
Offenbarungsgottheiten ausweist: Gott als Weltschöpfer und Jesus als Welterlöser), für einige 
zeitgenössische indianische Autoren ein interessantes Auseinandersetzungspotenzial zu bieten, 
denn nicht nur bergen Tosamahs Tilgungen Vergleichsmöglichkeiten zu Marcion, sondern auch 
Leslie Marmon Silko setzt sich in ihrem Roman Gardens in the Dunes (1999) explizit mit 
Marcions theologischen Auffassungen und dessen eigener Kirchengründung auseinander, wie 
im Ausblick am Ende dieser Untersuchung (Kapitel III.2.) erläutert werden wird. 
160 Diese zweite Ansprache Tosamahs ist keine Predigt im klassischen Sinne mehr, 
sondern gleicht eher einem persönlichen Glaubenszeugnis.  Tosamah legt sich hierfür ein neues 
Set von Namen und Titeln zu, die alle besondere Bedeutung im traditionellen Stammesleben 
trugen und seine Tricksterrolle nochmals unterstreichen („Tosamah, orator, physician, Priest of 
the Sun, son of Hummingbird, spoke: [...]“ HMD 127). 
161 Mit der Großmutter Aho begegnet man einer weiteren Großelternfigur, die, wie schon 
Francisco, als kultureller Integrationspunkt wirkt.  Brigitte Georgi-Findlay hat herausgearbeitet, 
dass in Momadays Lyrik Großeltern die überragende Funktion für die Kulturerhaltung und 
Einbindung des Individuums in die kollektive Identitätsgebung innehaben (vgl. Georgi-Findlay 
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Religionen im ausgehenden 19. Jahrhundert gewaltsam aufgelöst wurde, das 
Ende der alten Kiowazeiten erlebt (HMD 94-97).  Die Leser begegnen nun in 
der Gegenüberstellung des Johannesevangeliums mit dem Mythos über die 
Ankunft der Tai-me-Figur unter den Kiowa, die beide nachfolgend zitiert 
werden, zwei Offenbarungserzählungen, die nochmals deutlich die fehlende 
Glaubwürdigkeit der christlichen Lehrmeinung auf der einen und die hohe 
spirituelle Ausstrahlung der traditionellen Kiowalegenden auf der anderen 
Seite hervortreten lassen.  Der sich offenbarende Charakter beider 
Erzählungen wird durch die Predigt selbst unterstrichen, da auch eine Predigt 
ein Offenbarungserlebnis sein soll (vgl. Klimkeit/ Gerstenberger/ Ego/ Wrege/ 
Brottier [u. a.] 1997: 284):162 
 
‘Old John, see, he got up one morning and caught sight of the 
Truth.  It must have been like a bold of lightning, a sight of it made 
him blind.  And for a moment the vision burned on in back of his 
eyes, and he knew what it was.  In that instant he saw something 
he had never seen before and would never see again.  It was the 
instant of revelation, inspiration, Truth.  And old John, he must 
have fallen down on his knees.  Man, he must have been shaking 
and laughing and crying and yelling and praying – all at the same 
time – and he must have been drunk and delirious with the Truth.  
You see, he had lived all his life waiting for that one moment, and it 
came, and it took him by surprise, and it was gone.  And he said, 
‘In the beginning was the Word ... ‘ And, man, right then and there 
he should have stopped.  There was nothing more to say, but he 
went on.’ (HMD 92 f.; SeO) 
 
‘Long ago there were bad times.  The Kiowa were hungry and there 
was no food.  There was a man who heard his children cry from 
hunger, and he began to search for food.  He walked four days and 
became very weak.  On the fourth day he came to a great canyon.  
Suddenly there was thunder and lightning.  A Voice spoke to him 
and said, ‘Why are you following me?  What do you want?’  The 
man was afraid.  The thing standing before him had the feet of a 
deer, and its body was covered with feathers.  The man answered 
that the Kiowa were hungry.  ‘Take me with you,’ the Voice said, 
                                                                                                                         
1986: 111 f., 207).  Später wird diese Rolle nochmals in der Erörterung der Figur Ben Benallys 
benannt werden. 
162 Offenbarungserlebnisse bestimmen den gesamten Handlungsverlauf.  Auch wenn 
keine der anderen Szenen so deutlich den religiösen Charakter einer Offenbarung annimmt, wie 
die beiden nun zu besprechenden, so sind letztlich auch Angelas sexuelle Initiation, der Mord 
des Albinos und Abels Erinnerungen an die Gerichtsverhandlung offenbarende Ereignisse.  Hier 
aber hat Momaday zwei klassische Szenen einer Uroffenbarung gewählt, die alle Merkmale der 
göttlichen Zuwendung durch den Offenbarungsmittler und das Offenbarungsmittel aufweisen 
(vgl. Wießner/ Preuß/ Kern-Ulmer/ Balz/ Herms 1995: 109-117).  In diesem Zusammenhang 
mag noch erwähnt sein, dass die nachfolgende Erzählung laut der Aussage von Brigitte Georgi-
Findlay keinem der verfügbaren Originaltexte entspricht, während Tosamahs spätere Erzählung 
am Ende des zweiten Romanteils fast wörtlich Mildred Mayhalls Darstellung des 
Migrationszuges der Kiowa nach Oklahoma gleicht (Georgi-Findlay 1986: 198, 204).  Hierdurch 
wird die intentionale Einbeziehung der Mythen und ihre didaktische Führung durch den Autor 
nochmals sichtbar, wie zuvor schon erläutert wurde. 
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‘and I will give you whatever you want.’  From that day Tai-me has 
belonged to the Kiowas.’ (HMD 96) 
 
Beide Erzählungen, das Offenbarungserlebnis des Johannes in Joh 1,1 
sowie die Legende zum Kommen des Tai-me-Fetisch folgen zunächst 
demselben Muster.  Ein Mensch erhält zu besonders außergewöhnlichen 
zeitlichen Umständen seine Berufung und überbringt die Worte oder auch das 
Instrument des göttlichen Offenbarungsurhebers seinem Volk (vgl. Wießner/ 
Preuß/ Kern-Ulmer/ Balz/ Herms 1995: 115).  Die Ähnlichkeit beider 
Offenbarungserzählungen wird im Text noch dadurch unterstrichen, dass im 
weiteren Predigtverlauf auch in Johannes‘ Gegenwart das göttliche Wesen 
fragt: „‘Why are you following me?  What do you want?’ ” (HMD 97 f.), sodass 
die ähnlichen Urbilder, die sich im Christentum und in den indigenen Mythen 
wiederfinden, ablesbar werden. 
Indem aber nun beide Zeugnisse im Romantext exemplarisch 
gegenübergestellt und von Tosamah kommentiert werden, ergibt sich eine 
neue Sichtweise, weshalb Louis Owens in dieser Passage ein herausragendes 
Beispiel für das Bachtinsche Hybriditätsverständnis in der indianischen 
Romanliteratur wiedergegeben sieht, in der dem autorisierten Text (die Bibel) 
durch den unautorisierten Text die Glaubwürdigkeit und damit dessen 
Legitimation entzogen wird (Owens 1992: 110).  In Tosamahs Darstellung 
erhält Johannes die göttliche Offenbarung ohne sichtbaren Grund, obwohl 
zeitgeschichtlich das Johannesevangelium gerade deshalb entstand, weil die 
jungen christlichen Gemeinden der Selbstversicherung und einer Antwort auf 
die Frage der kirchlichen Identität bedurften (vgl. Thyen 1988 b: 212).  In 
Tosamahs Ausführung aber versteht Johannes das offenbarte Wort nicht und 
ergänzt es stattdessen in seinem individualistischen Streben, sich als Prediger 
hervorzutun, sowohl mit seinem Namen im Titel des biblischen Zeugnisses als 
auch mit ausschmückenden Worten, die von der eigentlichen göttlichen 
Botschaft ablenken und seine eigene Interpretation als göttliche Botschaft 
installieren.  Letztlich sind damit in der johanneischen Offenbarung nach 
Tosamahs Auffassung das göttliche Wort und die tradierte Botschaft 
voneinander abgekoppelt, denn das offenbarte Wort allein ist, so Johannes‘ 
Umgang mit ihm, sinnlos und bedarf weiterer Ergänzungen (HMD 92 f.). 
Die Erzählung zum Kommen der Tai-me-Figur ist demgegenüber eine 
erfolgreiche Offenbarungsszene.  Sie ereignet sich zu einer Zeit dramatischer 
Außenbedingungen (zum Ende einer langen Hungerphase), ein Mann erfährt 
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über seine besondere Berufung und erhält die göttliche Offenbarung in Wort 
und Instrument.  Dieser Mann hebt sich weder namentlich von der restlichen 
Gemeinschaft ab, noch führt er das offenbarte Wort weiter aus, sodass er als 
Medium des Göttlichen auftritt, nicht aber als Akteur.  Zudem glaubt er, so 
Tosamahs Darstellung, an das Gesagte und respektiert es, indem er es in der 
gesprochenen Formel bewahrt und die Figur als Fetisch zu seinem Volk 
zurückträgt.  Diesen zeitlosen aber verbindlichen Glauben, den Tosamah mit 
einem kindlichen Glauben vergleicht (HMD 95) und den auch Jesus von 
seinen Jüngern einforderte (Mt 19, 13-15), verknüpft Tosamah hier allein mit 
dem Kiowaglauben an Tai-me.  Der christliche Johannes als Schwätzer ist 
dieses Glaubens nicht fähig, so die Implikation im Text, weshalb anhand der 
Gegenüberstellung zwischen den christlichen und den indianischen 
Traditionen sich die indianische als die eigentliche Religion und die 
indianischen Gläubigen als die wahren religiösen Menschen erweisen.  Diese 
Präsentationsabsicht wird in Tosamahs späterer zweiten Rede erneut an 
seiner Großmutter exemplarisiert, die eine Frau war, die zu glauben 
vermochte, ohne die sakralen Orte ihres Volkes je gesehen zu haben (HMD 
96).  Für die Kiowa sind damit im Unterschied zum christlichen Glauben das 
offenbarte Wort und der Glaube untrennbar miteinander verbunden, denn die 
Ankunft der Tai-me-Figur beendete nicht nur den spirituellen und physischen 
Hunger des Winters, sondern läutete auch die letzte Blütephase der Kiowa vor 
der Ankunft der Europäer auf der Prärieebene ein (HMD 58; vgl. auch AC 20 
f., 31-35; Momaday 1969: Prolog und Epilog). 
Tosamahs Ansprachen im zweiten Romanteil erlauben damit insgesamt 
vier Lesarten.  Sie spenden erstens im Sinne der traditionellen 
Predigtauffassung Trost und Vergewisserung, wie es auch die sprachliche 
Ausführung der Reden bezeugt, die sich ganz in Übereinstimmung mit 
homiletischen Überlegungen im gesamten Predigtverlauf an das Gesagte 
anpasst.  Die Reden sind zweitens rhetorisch-glänzende Lektionen, die ein 
kultkritisches Anliegen transportieren, wenn Tosamah den Evangelisten 
beschuldigt, zu viele Worte zu gebrauchen, die drohen, von der göttlichen 
Botschaft abzulenken.  Drittens führt Tosamah in ihnen den exegetisch 
legitimierten Federstrich aus, mit dem er die gesamte Christologie vom Tisch 
fegt und bezeugt, dass eine vorgefasste Idee stets passende Ideengeschichten 
produziert.  Viertens schließlich installiert er die indianischen Traditionen 
wieder in ihrer identitätsgebenden und spirituellen Daseinsberechtigung, 
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wenn er den Kult der Tai-me-Religion als Ausdruck des wahren Glaubens 
hervorhebt und damit über die christliche Religion als Buchreligion stellt.  
Tosamah bestärkt seine Gemeinde in seiner Predigt zudem daran zu glauben, 
dass sie sich von den Nichtindianern kulturell und spirituell unterscheiden, 
wodurch er eine wichtige identitätsstiftende Funktion für die vereinsamten 
Stadtindianer einnimmt („But it was not always so with him [John], and it is 
not so with you.‘“ HMD 96; HdV). 
Momaday greift damit in den Reden seines Priesters Tosamah das 
Christentum radikal an.  Die Predigt war sowohl das Instrument, den Glauben 
zu verbreiten, die Gläubigen immer wieder neu in Beziehung zu Gott zu setzen 
als auch Andersdenkende auszugrenzen.  Indem Tosamah aber nun das 
Predigtwort ergreift, lässt Momaday seinen Prediger dieselben Waffen nutzen, 
welche die Missionare im Zuge der Kolonisierung so erfolgreich gegen die 
Indianer verwendet haben und hierdurch die kulturelle Ausrottung ganzer 
Stammestraditionen erwirkten.  Tosamah jedoch macht diesen historischen 
Prozess rückgängig, indem er die gesamte christliche Religion in ihrer 
Selbstdefinition entmachtet und die Rückkehr zu den alten Traditionen 
rechtfertigt.  Die Gegenüberstellung der beiden Offenbarungserzählungen 
innerhalb der ersten Predigt (HMD 92 f., 96) markiert somit letztlich nicht nur 
die Unvereinbarkeit zwischen Christentum und indigenen Kulturen, sondern 
auch die Möglichkeit und Notwendigkeit, mit der christlichen Religion zu 
brechen und in den indianischen Überlieferungen die indianische Identität zu 
verankern. 
Der Bruch, den Tosamah hier in seiner Predigt vollzieht, ist deshalb 
Angelas Absage an die sexualethischen Normen der römisch-katholischen 
Kirche in ihrer Liebesnacht mit Abel nicht unähnlich.  Denn auch Tosamahs 
Gegenüberstellung der beiden Zeugnisse der Bibel und der Kiowatraditionen 
als Offenbarungserlebnisse impliziert, dass erst nach der konsequenten 
Überwindung der Amtslehre eine freie und wahre Beziehung zu Gott möglich 
ist.  Bezeichnend ist hierfür auch, dass Tosamah der Wortlosigkeit der 
städtischen Indianer, wie sie Abel stellvertretend durchleidet, in seiner Predigt 
eine neue und identitätsstiftende Bedeutung zuerkennt.  Denn indem er sie 
als Bestandteil der reichen indianischen Traditionen und als die Leere 
beschreibt, die dem göttlichen Wort vorangehen muss, füllt er sie erstmals mit 
Macht und kulturellem Stolz („‘The Word did not come into being, but it was.  
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It did not break upon the silence, but it was older than the silence and the 
silence was made of it.“ HMD 97; SeO).163 
Tosamah hat somit in einem intellektuellen Meisterstück die Macht der 
Sprache und die Gefahr einer sprachlichen Kolonisation entlarvt.  Während 
am Beginn der ersten Predigt die Traditionen scheinbar noch in völligem 
Schweigen versunken waren oder allenfalls dekorative Funktion im 
Gottesdienstraum besaßen, ist dieser Bann am Ende der Predigt durch eine 
brillante Konstruktion gelöst.  Tosamah hat damit in seiner Predigt ein 
Bewusstsein für die Verquickung von Sprache und Macht erreicht, die der 
Protagonist in seiner gesamten Entwicklung innerhalb des Handlungsverlaufs 
des Romans nicht erreichen wird.  Die Erinnerungen an die 
Gerichtsverhandlung zum Mord des Albinos, die parallel zu den Erinnerungen 
an Tosamah im zweiten Romanteil berichtet werden, machen dies deutlich, 
denn Abel will dort sogar den Juristen während der Verhandlung in ihrem 
Unverständnis gegenüber dem Wertesystem der indigenen Bevölkerung helfen 
und droht damit, sich an seiner eigenen Entrechtung zu beteiligen („Word by 
word by word these men were disposing of him in language, their language, 
and they were making a bad job of it.  They were strangely uneasy, full of 
hesitation, reluctance.  He wanted to help them.“ HMD 102). 
Die identitätsschöpfende Funktion, die in den Mythen verborgen liegt 
und die Tosamah in der Predigt instrumentalisiert, wird auf Abels Suchreise 
zum zentralen Fokus, wenn im dritten Romanteil Ben Benally, Abels 
Weggefährte in Los Angeles, die Erzählerrolle übernimmt und den 
Nachtgesang der Navajo anstimmt.  Tosamah selbst aber kann diese Rolle 
über seine Predigten hinaus nicht ausfüllen, denn er ist und bleibt der 
Trickster, der die anderen zum Lachen bringt, aber auch auf deren Kosten 
lacht.  Sein Leben in der Großstadt entlarvt Tosamah zudem als gerissenen 
Rhetoriker, der zu predigen versteht, die darin vermittelte Botschaft aber nicht 
ernst nimmt und deshalb auch keine indianische Gemeinschaft in der 
Großstadt zu schaffen vermag.  Vielmehr ist sein Leben von derselben 
Isolation gekennzeichnet wie sie auch Abel erleidet, und auch Tosamah erliegt 
aus Frustration dem Alkohol.  Zudem gibt Tosamah seine Bitterkeit an die 
                                          
163 In der achten Geschichte in The Way to Rainy Mountain (1969) geht Momaday 
ebenfalls auf die Macht der Leere ein, die erst die Worte und fasslichen Dinge erstehen lassen 
kann (vgl. Momaday 1969: Geschichte VIII).  M. E. kann man sich deshalb nicht Arnold Krupats 
recht harscher Kritik anschließen, der die Leere in Momadays Gesamtwerk allein als eine 
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Nächstschwächeren weiter und wird so eine der treibenden Kräfte, weshalb es 
Abel letztlich nicht vermag, sich in Los Angeles zu integrieren.  Ben Benally 
berichtet im dritten Romanteil von diesen demütigenden Begegnungen 
zwischen Abel und Tosamah, die Abel nicht nur Hohn bringen, sondern ihn 
auch an den Rand der physische Zerstörung treiben.  Denn erst nachdem 
Tosamah Abel zutiefst beschämt hat, sinnt Abel auf Rache und sucht erneut 
die Konfrontation mit Martinez, der ihn später zur Rückkehr in das Reservat 
zwingt (HMD 159-161).  Tosamah verharmlost zudem die Unterdrückung von 
Frauen und Kindern, indem er sie zu sexsüchtigen und willenlosen Maschinen 
erniedrigt (HMD 149 f.).  Er ist darüber hinaus nicht bereit zu akzeptieren, 
dass Abel sich dem intellektuellem Zugang verschließt, den Tosamah 
gegenüber den indigenen Riten übernommen hat und er lehnt es auch ab zu 
glauben, dass es über die intellektuell erschließbaren Bezüge zu den Mythen 
hinaus noch weitere unerklärliche Kräfte gibt, die das Leben der indigenen 
Völker prägen, wie sein Kommentar zu Abels Mord des Albinos erhellt: 
 
‘Well, you honors, it was this way, see?  I cut me up a little snake 
meat out there in the sand.‘  Christ, man, that must have been our 
finest hour, better than Little Bighorn.  That little no-count cat 
must have had the whole Jesus scheme right in the palm of his 
hand.  Think of it!  What’s-His-Name v. United States.  I mean, 
where’s the legal precedent, man?’ (HMD 149) 
 
Der Sonnenpriester repräsentiert damit auf der einen Seite den 
intellektuellen Indianer, der einen neuen Zugang zu den Traditionen eröffnen 
kann, indem er die indigenen Quellen erschließt und gleichzeitig das 
bildungsstarke Christentum in seine Grenzen weist.  Auf der anderen Seite 
aber ist Tosamah auch der Indianer, in dessen Rhetorik die tatsächliche 
Möglichkeit der Rückkehr in die Riten, wie er sie in seiner Predigt propagiert 
hat, selbst infrage gestellt wird und der aufgrund seines ausgrenzenden 
Verhaltens gegenüber Einzelnen die Entstehung einer religiösen Gemeinschaft 
in der Stadt verhindert.  Auch wenn Ben später versucht, Tosamah als den 
ewigen Nörgler abzutun, dem man nicht zuviel glauben darf (HMD 150, 181 
f.), ist Tosamahs latenter Rassismus in seiner Begegnung mit Abel 
allgegenwärtig, weshalb wohl Bernhard Hirsch ihn als Komplizen im 
kolonialen Gefüge charakterisierte („‘They put that cat away, man.  They had 
                                                                                                                         
westliche Kategorie erkennt und dem Autor eine unzureichende Verwurzelung in den 
indianischen Traditionen vorwirft (vgl. Krupat 1989: 177-187). 
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to.  It’s part of the Jesus scheme.  They, man.  They put all of us renegades, 
us diehards, away sooner or later.  They’ve got the right idea.  [...]  I mean they 
see through us.  They know what we’re waiting for.  We don’t fool them for a 
minute.’ “ HMD 149; vgl. Hirsch 1983: 311).164  Tosamah ist deshalb letztlich 
eine Figur, die in tricksterhafter Weise sowohl den Zugang zu den Mythen 
eröffnen kann als auch durch seine Lebensführung seine eigene Botschaft 
entblößt, wodurch er die indianische Gemeinschaft vereinen aber auch zu 
spalten vermag, weshalb auch seine radikale Absage an das Christentum 
durch ihn selbst aufgeweicht wird. 
In der kritischen Literatur zum Roman gehört Tosamah zu den äußerst 
kontrovers diskutierten Figuren.  Übereinstimmend sehen die Kritiker in ihm 
den Trickster, der witzig, aber auch zynisch seine Umwelt aufs Korn nimmt.  
Zudem wird immer wieder auf den autobiografischen Zug des Autors in der 
Figur des Tosamah sowie in der Erzählung zum Erscheinen des Tai-me-
Fetisch verwiesen, wobei Letztere wortwörtlich der zehnten Erzählung in 
Momadays The Way to Rainy Mountain (1969) entspricht (u. a. Georgi-Findlay 
1986: 198; Kroeber 1989: 20; Margaret Nelson 1979: 67 f.; Schubnell 1986: 
99; Trimble 1973: 35; Velie 1978: 61).  Vernon Lattin wiederum charakterisiert 
den Prediger als einen, der von der indianischen und der nichtindianischen 
Welt isoliert ist (Lattin 1979: 633 f.), während Floyd Watkins annimmt, dass 
Tosamah im Gegensatz zu Abel auch ohne die alten Traditionen im 
Großstadtdschungel überleben könnte (Watkins 1977: 161).  Alan Velie 
charakterisiert ihn dagegen als gläubigen Christen und Karl Kroeber 
schließlich kann keinen Bezug der Predigten zur eigentlichen Romanhandlung 
erkennen (Velie 1994: 40 f.; Kroeber 1989: 21).  Die letztgenannten 
Interpretationen von Lattin, Watkins, Velie und Kroeber können aber nach der 
eben geführten Figurenanalyse nicht mehr überzeugen.  Diese Kritiker wollen 
offenbar die identitätsstiftende Funktion der Ansprachen, die darin formulierte 
strikte Ablehnung des Christentums verbunden mit der unmissverständlichen 
Aufforderung zur Rückkehr in die alten Traditionen einerseits und Entlarvung 
                                          
164 Die Rolle der Indianer als Komplizen ihrer eigenen kolonialen Erniedrigung wird 
auch von anderen indianischen Autorinnen und Autoren thematisiert (vgl. Kapitel II.2.).  
Elizabeth Cook-Lynn ist hier beispielhaft zu nennen mit ihrem ersten Band From the River’s 
Edge aus der Trilogie Aurelia (1999).  In diesem Roman werden dem Siouxfarmer John Tatekeya 
von den Söhnen der benachbarten indianischen Großfamilie 42 Rinder und Kälber gestohlen.  
Die Bitterkeit aus der Erfahrung, dass seine Rechte von den eigenen Stammesangehörigen 
verletzt wurden, die sich zudem in der anschließenden Gerichtsverhandlung durch das 
nichtindianische Rechtssystem schützen lassen, wiegt auch in Johns Fall schwerer als die Wut 
über die verlorenen Güter (FRE 79-84). 
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des Predigers, der seine eigene Predigtbotschaft demaskiert, andererseits nicht 
erfassen.  Gleichfalls ist auch Charles Larsons recht weitreichende 
Interpretation kritisch zu überdenken, der in der Figur mögliche nihilistische 
und selbstzerstörerische Grundzüge des Autos verankert sieht (vgl. Charles 
Larson 1978: 82).  Larson geht offenbar von einer ungerechtfertigten 
Gleichsetzung der Figurenzeichnung mit der Autorenmeinung aus, die seiner 
Interpretation Überzeugungskraft raubt. 
Hier dagegen wird Tosamah als ein verbitterter Großstadtindianer 
verstanden, der seine Frustration über die städtische Einsamkeit und den 
Hass gegen die Nichtindianer zwar intellektuell durchdringt, gegen Indianer 
und Nichtindianer aber gleichermaßen auslebt und damit die von ihm 
propagierte Möglichkeit zur Rückkehr in die Traditionen als Illusion enthüllt.  
Tosamah bleibt widersprüchlich in seiner Charakterisierung als 
identitätsstiftender Prediger auf der einen Seite und in seiner Rolle als 
Aggressor, der die Macht zur Ausgrenzung besitzt, auf der anderen Seite, 
weshalb Alan Velie zu Recht den Sonnenpriester als eine indianische Kainfigur 




Neben Angela und Tosamah bestimmt eine weitere Figur Abels Jahre in der 
Großstadt: der sadistische Polizist Martinez, der mit Terror und Gewalt Los 
Angeles regiert.  Er quält aber nicht nur Abel und schlägt ihn später bis zu 
Besinnungslosigkeit zusammen, sondern demütigt auch wiederholt Ben 
Benally, Abels Freund in Los Angeles (HMD 174).  Martinez ist, auch weil er 
mit großer Wahrscheinlichkeit indianischer Abstammung ist, neben dem 
Albino und Tosamah die dritte der Kainfiguren im Roman, die Alan Velie in 
seiner Studie herausgearbeitet hat (Velie 1978: 56).  Er verwirklicht in 
Bernard Hirschs Analyse eine perverse Vision des amerikanischen 
Erfolgsmythos, indem er jeden Indianer systematisch zerstört, dessen er 
habhaft werden kann (Hirsch 1983: 308).  Martinez ist damit die leibhaftige 
Verkörperung einer Facette der Kolonisierungspolitik, denn seit Beginn der 
Eroberung wurden die Indianer mit brutaler Gewalt von ihrem Land vertrieben 
und dahingemetzelt. 
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Jedoch wird Martinez in der Forschungsliteratur und im Gegensatz zur 
eben geführten Interpretation auch eine wichtige Rolle im Kontext religiöser 
Offenbarungserlebnisse zuerkannt (Scarberry-García, Schubnell).  Martinez 
kann hierdurch als ein weiteres interessantes Beispiel für die komplexe 
Gestaltung der einzelnen Figuren im Roman angesehen werden.  Er übt 
zudem eine Kontrastfunktion hinsichtlich Tosamahs intellektuellem Umgang 
mit Offenbarungsmythen aus, weshalb er in dieser Untersuchung nicht 
vernachlässigt werden soll. 
Für die Auffassung, Martinez eine Funktion innerhalb eines 
Offenbarungserlebnisses zuzuerkennen, sprechen zwei Hinweise:  Martinez 
wird von Abel und Ben als Schlange [spanisch: culebra] bezeichnet („he was 
going to get even with culebra“ HMD 183; SeO).  Schlangen sind nach Susan 
Scarberry-García in der Pueblomythologie das Bindeglied zwischen dem Leben 
auf und unter der Erde und verkörpern so das Gute und das Böse 
gleichermaßen (Scarberry-García 1990: 43 f.).  Martinez kann in diesem 
Bedeutungszusammenhang deshalb nicht allein das Verderben und die 
Zerstörung symbolisieren, wie zuvor erörtert wurde, sondern muss auch das 
Heilbringende unterstützen.  Diese zweite Bedeutung tritt besonders dann 
hervor, wenn man sich Matthias Schubnells Interpretation vor Augen führt, 
der anhand der nachfolgenden Passage herausarbeitete, dass Abels zweite 
Begegnung mit Martinez alle Zeichen eines Initiationsritus trägt: 
 
Why should Abel think of the fishes?  He could not understand the 
sea, it was not of his world.  It was an enchanted thing, too, for it 
lay under the spell of the moon.  It bent to the moon, and the moon 
made a bright shimmering course upon it, a broad track breaking 
apart and yet forever whole and infinite, undulating, melting away 
into furtive island of light in the great gray, black, and silver sea. 
‘Beautyway,’ ‘Bright Path’, ‘Path of Pollen’ – his friend Benally 
talked of these things. (HMD 98) 
 
Abels Bewusstlosigkeit (HMD 89), die Anwesenheit von Mond und 
Wasser am Strand, seine Vision einer Eule, die laut Margaret Nelson den Tod 
symbolisiert (Margaret Nelson 1979: 128), die Referenzen zum Navajo Night 
Chant in der zitierten Passage, den Ben für Abel gesungen hat (HMD 146 f.), 
die körperlichen Wunden (HMD 114 f.), seine drei Tage währende Abwesenheit 
(HMD 184), all dies sind Elemente, die laut Schubnell einem Initiationsritus 
entsprechen (Schubnell 1986: 126 bis 135).  Martinez könnte in dieser Lesart 
eine Rolle ausüben, die im Leben eines Pueblos durch ein 
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Offenbarungserlebnis verursacht sein kann, während der Initiation in eine 
Kiva aber durch die Führer derselben vollzogen wurde und nach den Quellen 
mit zum Teil drastischen Disziplinierungsmaßnahmen einherging (vgl. Dozier 
1970 ed.: 179-181).  Brigitte Georgi-Findlay macht zudem darauf 
aufmerksam, dass Abels Konfrontation mit Martinez als eine archetypische 
Reise in die Unterwelt verstanden werden kann, aus der Abel nun (aus seiner 
Bewusstlosigkeit) wieder emporsteigt und durch den Nebel (am Strand) das 
Licht der Welt (von der Landebrücke) erblickt (Georgi-Findlay 1986: 141, 213-
215).  Auch verweisen die Fische, mit denen sich Abel am Strand identifiziert, 
auf den rituellen Charakter der Begegnung mit Martinez.  Denn die Fische 
sind grunion und springen auf den Strand um zu laichen, wie Brigitte Georgi-
Findlay, Maria Moss und Louis Owens anmerken (Georgi-Findlay 1986: 191; 
Moss 1993: 87; Owens 1992: 108).  Ihr Tod geht in den ewigen Kreislauf aus 
Vergehen und Erneuerung ein und ist damit ein weiterer Hinweis auf Abels 
Rückkehr aus dem physischen und psychischen Dunkel an das lebendige 
Licht.  Und schließlich deutet auch die weitere Handlungsentwicklung auf den 
Offenbarungscharakter, der in dieser letzten Begegnung mit Martinez 
verborgen liegt, denn Abel gibt anschließend endgültig seine ichbezogene 
Haltung auf, die ihn nach der Tötung des Adlerweibchens von den Pueblos in 
Walatowa entfremdete, zum Mord am Albino ermutigte, ihn durch die 
anschließende siebenjährige Haftzeit isolierte und ihn zuletzt durch Rache 
getrieben in Martinez‘ Arme geführt hatte.  Abel ist nun bereit, seine 
Selbstbezogenheit für eine gemeinschaftlich-solidarische Einbindung in die 
Welt von Walatowa aufzugeben, weshalb die zweite Begegnung mit Martinez 
letztlich einem, wenn auch äußerst gewaltvollen Initiationsritus entspricht, 
der aber dennoch Teil der indigenen Überlieferungen ist und wohl aufgrund 
Momadays Rhetorik von vielen Kritikerinnen und Kritikern 
ungerechtfertigterweise ausgespart wird.  Abels letzte Begegnung ist Ausdruck 
einer schmerzvollen aber auch notwendigen Lösung vom individualistischen 
Traum der self-reliance, aber auch ein Spiegel, in dem ritualisierte Formen des 
Leidens und der Initiation in der indigenen Welt sichtbar werden.  Ben 
Benally, Abels Freund in Los Angeles, der ihm schon während des gesamten 
Aufenthaltes in der Großstadt ein väterlicher Ratgeber war, wird ihn auf diese 
Rückkehr in die Gemeinschaft der Pueblos vorbereiten und in seiner Funktion 
als Priester und Medizinmann eine weitere Bedeutungsvariante hinsichtlich 
des gewählten Untersuchungsgegenstandes einfügen. 
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Ben Benally 
Während seiner Zeit in der Großstadt hat Abel stets nur zwei Freunde 
besessen, Ben Benally und Milly, Abels nichtindianische Sozialarbeiterin und 
spätere Geliebte, wobei uns hier Ben näher interessieren soll.  Ben ist ein 
verstädterter Indianer, ein Navajo, der ein äußerst ambivalentes Verhältnis 
zum Stadtleben pflegt und damit eine andere Facette des Stadtindianers 
präsentiert, als Abel, Martinez oder Tosamah dies tun.  Seine Erzählung, die 
den dritten Romanteil umfasst („The Night Chanter“, HMD 137-190), 
vervollständigt einerseits Abels Erinnerungen aus dem zweiten Romanteil, 
sodass diese Fragmente nun ein sinnvolles Gesamtbild ergeben.  Andererseits 
ist der Romanabschnitt aber auch ein Zeugnis Bens eigener Isolation in der 
Großstadt, die auf seinem unbedingten Willen zur Anpassung beruht. 
Denn für das Stadtleben, das ihm scheinbar alle Möglichkeiten bietet 
(HMD 180 f.), vollzieht Ben einen nahezu vollständigen Gehorsamseid.  Er 
verrichtet monotone Arbeit, erduldet stoisch die rassistischen Bemerkungen 
seiner Arbeitskollegen (HMD 151 f.), erträgt Martinez‘ wiederholte Schikane 
(HMD 141) und haust nahezu widerspruchslos in einem der Ghettos von Los 
Angeles (HMD 141-143).165  Ben ist zudem bereit, in Los Angeles ohne soziale 
und emotionale Unterstützung zu leben, obwohl er durch Abels Heimreise 
seinen einzigen Freund und Vertrauten verliert und in der panindianischen 
Kirche um Tosamah ein Außenseiter bleibt, wie er an diesem Tag neuerlich 
feststellen muss (HMD 141).  Dennoch glaubt Ben fest daran, dass er in der 
Großstadt jederzeit neue Freunde finden kann („You never have to be alone.  
You go downtown and there are a lot of people all around, and they’re having a 
good time.“ HMD 181).  Ben ist damit ebenso allein wie Carlozini, die alte 
Frau, die unter ihm im Haus lebt, und der Regen, der am Tag von Abels 
Abreise Los Angeles überspült, kann nur seinen Teppichboden durchnässen 
und auf Carlozinis Bett tropfen (HMD 142), ohne aber etwas in Bens Leben zu 
befruchten.166 
                                          
165 Die Ghettos widerspiegeln die düstere und hoffnungslose Situation in der modernen 
Großstadt, die wie das Treppenhaus des Wohnblocks, in dem Ben und Abel leben, eng und 
muffig ist.  Die Lebenssituation in der Großstadt steht im Roman im deutlichen Kontrast zu 
Abels heimatlichem Canyon, wo ebenfalls Leitern die einzelnen Ebenen miteinander verbinden, 
aber alles in Licht getaucht und mit frischer Luft erfüllt ist (HMD 184). 
166 Peter G. Beidler hat in diesem Zusammenhang eine interessante Studie zum Roman 
vorgelegt, in der er sich den Tieren und deren Implikationen für den Vereinsamungsprozess 
einzelner Figuren widmet.  Beidler verweist darauf, dass nicht nur Carlozinis Meerschwein 
stirbt, weil es in einer engen Behausung und in einer ihm unnatürlichen Umgebung leben 
musste, sondern dass auch die Stadttaube die Nahrung verweigert, die Ben ihr geben will (HMD 
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Jedoch ist Ben auch eine identitätsstiftende Figur im städtischen 
Milieu, denn er trägt große Sorge für seine Mitmenschen und hilft durch sein 
Mitgefühl, die Isolation zu mindern.  Dies äußert sich zunächst in Bezug auf 
Milly (HMD 153, 163), um die sich Ben nach Abels Abreise weiter kümmern 
wird (HMD 143, 178) und von der Ben als Einziger erkannt hat, dass sie sehr 
verletzlich ist (HMD 163).  Seine Gedanken am Tag der Abreise gelten aber 
insbesondere Abel, und Ben findet in seiner Reflexion über die vergangenen 
Monate eine Reihe von Ursachen, die Abels Scheitern in der Großstadt 
erklären können.  So wendet er sich nun vorwurfsvoll gegen die 
ununterbrochene Beaufsichtigung durch die Behörden (HMD 162), gegen 
Martinez‘ Willkür und Brutalität (HMD 174 f.) und schließlich auch gegen die 
Perspektivlosigkeit in der Stadt, der Ben und Abel gemeinsam dadurch zu 
begegnen suchten, dass sie sich eine eigene Vision der Rückkehr in das 
Reservat schufen (HMD 145 f.).  Zudem ist Ben der Einzige, der bemerkt, dass 
Abel innerlich krank ist (HMD 166), und Ben verbindet diese Krankheit mit 
Abels Wortlosigkeit, sodass sie im Kontext des großstädtischen Lebens eine 
weitere Bedeutungsvariante zugeschrieben bekommt.  Denn Ben begründet sie 
mit der Machtlosigkeit der Indianer und mit dem Zwang, ihre Sprache und 
ihre kulturelle Identität ändern zu müssen, wenn sie im städtischen Milieu 
überleben wollen.  Die Wortlosigkeit ist damit sowohl Ausdruck der sozialen 
Isolation als auch Kennzeichen der kulturellen Entwurzelung, welche die 
Indianer mit der Verstädterung erfahren („They [the Non-Indians; AdV] have a 
lot of words, and you know they mean something, but you don’t know what, 
and your own words are no good because they’re not the same; they’re 
different, and they’re the only words you’ve got.“ HMD 158; SeO).167 
                                                                                                                         
142 f.).  Die Vergleiche zu den Tieren (wie Tosamahs Identifizierung als großer Hund, HMD 91, 
oder Abels Assoziation zu den Fischen auf dem Land nach seiner zweiten brutalen Begegnung 
mit Martinez, HMD 89) sind damit wichtige Anhaltspunkte für den kulturellen 
Entfremdungsprozess einzelner Figuren im Roman (vgl. Beidler 1979: 133-148). 
167 Momaday rechnet hier erbarmungslos mit dem Programm zur Verstädterung der 
Indianer ab, das in den fünfziger Jahren des 20. Jahrhunderts, also zur Handlungszeit des 
Romans, seine größte Blüte erreichte.  Die Indianer sind erneut die Opfer in einem ungleichen 
Machtkampf und werden mit Früchten gelockt, die sie nicht erringen können, weil ihnen das 
Wissen um die Mechanismen des Stadtlebens fehlen.  Sie werden zudem in einen tiefen 
Identitätskonflikt gestürzt, denn das Stadtleben erfordert, dass sie ihre indianische Identität 
aufgeben.  Die Integration kann, so Bens Darstellung, nur um den Preis der völligen 
Selbstaufgabe errungen werden.  Die Gewalt und der hohe Alkoholkonsum der verstädterten 
Indianer erscheinen in diesem Licht als eine bittere, aber situationsentsprechende Reaktion 
(„You’ve got to put a lot of things out of your mind, or you’re going to get all mixed up.  You’ve 
got to take it easy and get drunk once in a while and just forget about who you are.“ HMD 158 
f.). 
 225
Bens integrierende und identitätsstiftende Funktion unter den 
Großstadtindianern äußert sich aber auch in seinem verantwortungsvollen 
Umgang mit den Riten in der Peyotezeremonie (HMD 109-114).  Tosamah 
führt diese Zeremonie in seiner panindianischen Gemeinde durch, jedoch lässt 
er sie, ganz im Sinne seiner Tricksterrolle, zu einer Selbstinszenierung 
verkommen, sodass erneut die Frage aufkeimt, welcher Art die von Tosamah 
propagierte Rückkehr in die indigenen Tradierungen beschaffen sein soll 
(„‘that little old woolly booger turns you on like a light, man.  Daddy peyote is 
the vegetal representation of the sun.‘“ HMD 109).  Es ist auffällig, wie 
drastisch sich die Zeremonie ändert und einen respektvollen, fast ekstatischen 
Ton annimmt, als Ben schließlich das Wort ergreift.  Bezeichnenderweise ist 
Ben auch der Einzige, der während der Zeremonie eine Vision hat, wodurch 
einerseits sein tiefwurzelnder Glaube an die Traditionen hervortritt, 
andererseits signalisiert wird, dass Ben die Riten nach den Vorschriften 
durchführt, denn nur dann ist nach der Überzeugung vieler Stämme eine 
erbetene Vision möglich („‘Look!  Look!  There are blue and purple horses ... a 
house made of dawn ...“ HMD 114; SeO; vgl. Hultkranz 1979: 75-78). 
Ben wird hierdurch zum symbolischen Priester der Peyotezeremonie, 
der nicht durch eine intellektuelle Auseinandersetzung mit den 
Überlieferungen in den Priesterstand erhoben wird, wie es sowohl für Tosamah 
als auch die katholische Amtskirche charakteristisch ist, sondern der sich 
allein durch den Glauben an die überbrachten Worte auszeichnet.  Lynn 
Domina hat deshalb, wohl auch in Anlehnung an das gleichlautende Bibelwort 
(Mt 17,20; 21,21; 1. Kor 13,2; Apk 6,14) die Figur als einen Gläubigen 
charakterisiert, der allein durch seinen Glauben Berge versetzen kann 
(Domina 1994: 11).  Die Peyotezeremonie und Ben als ihr symbolischer 
Priester werden, gerade auch weil sie Assoziationen an das Abendmahl 
wecken, zu Mitteln, welche die künstlichen Glaubenshierarchien im Roman 
einebnen.  Denn sie wirken Tosamahs Hierarchiedenken entgegen, der sich 
gegenüber anderen Gemeindemitgliedern (u. a. Abel, HMD 149-150) mittels 
seines intellektuellen Gehabes selbst erhöht.  Sie nivellieren aber auch die 
Amtshierarchie in der römisch-katholischen Kirche, denn dort darf 
beispielsweise nur der Priester (und nicht ein Laienbruder wie Ben) die 
Sakramente verwalten.  Ben aber benötigt keine Ausbildung und Berufung 
zum Priester, um die Zeremonie mit dem notwendigen Respekt und zudem 
erfolgreich abhalten zu können, weshalb sich in dieser Szene erneut der 
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Eindruck aufdrängt, der Autor wolle der Amtskirche, wohl aber auch 
Tosamahs intellektuellem Zugang zu den alten Traditionen eine deutliche 
Absage erteilen.168 
Die enge Verbundenheit Ben Benallys zu den indianischen 
Überlieferungen kommt aber auch darin zum Ausdruck, dass es Ben ist, der 
Abel die Worte des Navajogebets House Made of Dawn gibt, die Abel am 
Romanschluss aus seiner Wortlosigkeit entlassen (HMD 146 f.).169  Dieses 
Gebet enthält nicht nur die titelgebende Zeile des Romans, sondern ist auch 
eine Bitte um körperliche und geistige Gesundung.  Es stammt aus dem 
Navajo Night Chant und es wird nach der Aussage von Susan Scarberry-García 
am vierten Tag dieser neun Tage währenden Zeremonie gesprochen 
(Scarberry-García 1990: 33).  Die Familie eines Patienten ersucht um das 
Ritual, und die Worte müssen während der Feier zunächst vom Medizinmann 
gesprochen und anschließend vom Patienten wiederholt werden, um wirksam 
zu sein, sodass Medizinmann und Patient gemeinsam die Bitte um Heilung 
tragen (Hogan 1993: 169; Schnabel 1999: 51).  Der Text, den Momaday seiner 
Figur Ben in den Mund legt, weicht zwar vom Originalwortlaut ab, wie Brigitte 
Georgi-Findlay und Floyd Watkins bemerken (Georgi-Findlay 1986: 237; 
Watkins 1977: 169).  Jedoch unterstützen offenbar die Veränderungen (und 
hier insbesondere die Verkürzungen der Zeilen und die Betonungen der 
Wiederholungen als Strukturelemente, aber auch Bens Diktion, in der 
wiederkehrende Floskeln und eingeschobene Erklärungen dominieren) nach 
                                          
168 Ich halte deshalb auch Susan Scarberry-Garcías Interpretation für zu weitreichend, 
die statt Ben Tosamah die Fähigkeit zuspricht, über den Raum der Peyotezeremonie hinaus zu 
Abel zu gelangen und ihn, der zerschlagen am Strand von Los Angeles liegt, in die Zeremonie 
einzubinden (Scarberry-García 1990: 106-108).  Auch wenn Tosamah in seinen Reden im 
zweiten Romanteil identitätsstiftend wirkt, gedanklich zumindest zeitweise den Raum, in der die 
Peyotezeremonie stattfindet, zu verlassen scheint und die Peyotezeremonie in ihrer Einbettung 
im zweiten Romanteil wie eine Alternative zu Abels gewaltvoller Auseinandersetzung mit 
Martinez wirkt, so ist die Peyotezeremonie unter Tosamahs Führung bis zu Bens Eingreifen eher 
eine wilde Feier, die die zeremonielle Form nur in geringem Maße wahrt (HMD 109 bis 114; vgl. 
auch HMD 90 f.).  Für die von Scarberry-García geführte Interpretation spricht auch nicht, dass 
Abel während des nächsten von Tosamah veranstalteten panindianischen Treffens ebenfalls ein 
Außenseiter bleibt, der erneut nur in Ben einen Fürsprecher erhält (HMD 189). 
169 Carole Oleson fühlt sich durch den Navajo Night Chant an den 23. Psalm im Alten 
Testament erinnert, welches ebenfalls ein Gebet mit der Bitte um Heilung ist (vgl. Oleson 1973: 
74 f.).  Jedoch sei angemerkt, dass der Night Chant eines Medizinmannes bedarf, der den 
Patienten in die Gemeinschaft zurückführen soll, während der 23. Psalm eine Bitte um 
individuelle Heilung in der dialogischen Begegnung mit Gott ist, etwas, was Abels ichbezogene 
Haltung erneut bestärken würde.  Der Vergleich zwischen beiden Gebeten ist deshalb nur 
bedingt möglich.  Offenbar hat sich Oleson aber nur den biblischen Implikationen im Text 
gewidmet, da Oleson auch in den sieben Tagen vor Franciscos Tod am Romanende allein eine 
alttestamentliche Referenz vermutet (ebd. 77), obwohl die Zahl 7 auch in den Puebloriten ein 
wichtige Rolle einnimmt, wie bereits Brigitte Georgi-Findlay anmerkte (vgl. Georgi-Findlay 1986: 
135 f.). 
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Georgi-Findlays Aussage den mündlichen zeremoniellen Charakter dieser 
Romanpassage (Georgi-Findlay 1986: 229, 239). 
Ben wird, indem er die Worte des Gebetes spricht, zum symbolischen 
Medizinmann, der für Abel den Navajo Night Chant durchführt und ihn 
hierdurch auf seine spätere Teilnahme am Lauf vorbereitet, worauf u. a. 
bereits Nora Barry, Lawrence Evers, Carole Oleson und Martha Trimble 
hinwiesen (Barry 1978: 286; Evers 1977 ed.: 316; Oleson 1973: 72; Trimble 
1973: 24).  Sein Gebet markiert damit einerseits die reale Wirksamkeit der 
Mythen in der Handlungsgegenwart, etwas, wovor sich Abel seit dem Tag in 
seiner Kindheit gefürchtet hat, als ihn die Hexe Nicolás teah-whau beim 
Schafehüten überraschte (HMD 12).  Andererseits ebnet Bens Rolle als 
Medizinmann erneut Hierarchien ein, denn auch die Ausbildung zum 
Medizinmann erfordert ein langjähriges Training der physischen und 
psychischen Fähigkeiten und Fertigkeiten (Hultkranz 1979: 90-96), 
wohingegen Ben das Ritual ohne diese Einweisung durchzuführen vermag. 
Die Figur des Ben Benally ist deshalb zusammenfassend weder allein 
positiv zu bewerten, wie es beispielsweise Robert L. Berner vornimmt, der ihn 
als Repräsentanten eines indigenen Traditionsbewusstseins charakterisiert 
(Berner 1984: 342), noch ist Ben als pathetischer Mann abzuwerten, weil er 
sich selbst über sein Leben in Los Angeles hinwegtäuscht oder nur unter 
Alkoholeinfluss imstande ist zu beten, wie Bernard Hirsch, Charles Larson 
und Nicholas Warner bemängeln (Hirsch 1983: 315; Charles Larson 1978: 84; 
Warner 1984: 23).  Ben ist, und hier ist Brigitte Georgi-Findlay zuzustimmen 
(Georgi-Findlay 1986: 233), eine gespaltene Figur, die einerseits Sorge für 
andere trägt und wirkungsvolle Zeremonien zu leisten vermag.  Andererseits 
aber behindert Ben sich selbst in seiner Entwicklung, wenn er die 
Unzulänglichkeiten seines Lebens in der Stadt nicht mehr wahrnimmt, welche 
die Folgen seines übermäßigen Anpassungswillen sind und mit seiner 
westlichen Schulbildung wohl ihren Anfang nahmen (HMD 166 f.).  Auch Bens 
spätere nostalgische Verklärung des Reservatslebens, die deutliche Züge einer 
pastoralen Idylle trägt (HMD 154-157), oder sein persönlicher amerikanischer 
Traum der unbegrenzten materiellen Möglichkeiten (HMD 180 f.), lenken ihn 
letztlich davon ab, den Rückweg ins Reservat und damit zu seinen Wurzeln zu 
wagen.  Sein Übergang in das Stadtleben scheint deshalb zumindest teilweise 
geglückt und er besitzt im Roman eine wichtige kommentierende Funktion auf 
die Glaubensvermittlung der katholischen Amtslehre und Tosamahs 
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intellektuellen Zugang zu den indigenen Riten.  Aber Bens vermittelnde 
Funktion zwischen den indianischen Traditionen und dem Stadtleben ist 
letztlich weniger erfolgreich und nicht in der Weise befruchtend, wie die 
Integration der Bahkyush in Walatowa war, die nicht nur ihre eigenen 
Traditionen mitbrachten, sondern auch ihre Besonderheit unter den Bürgern 
von Walatowa zu bewahren wussten (HMD 15). 
Dass Ben daher als eine Figur anzusehen ist, die auf ihrer Suchreise 
stagniert, darauf verweist auch die mythologische Konnotation der Figur.  Auf 
diese soll hier abschließend in Anlehnung an Scarberry-Garcías 
Untersuchungsergebnisse eingegangen werden, auch wenn dadurch das Feld 
des unmittelbaren Untersuchungsgegenstandes verlassen wird.  Denn sie 
beinhaltet einige mythologische Erklärungen, die den weiteren 
Entwicklungsweg des Protagonisten erhellen und deshalb hier nicht 
vernachlässigt werden sollen.  Abel und Ben bilden gemeinsam die zweite 
Zwillingskonstellation im Roman, auf die Ben selbst im Text verweist („We 
were kind of alike, [...]“ HMD 153) und er begründet sie sowohl mit den 
ähnlichen Familiensituationen, aus denen beide Männer stammen, als auch 
mit der Tatsache, dass beide als Jungen Schafe gehütet haben.  Zudem hat 
Ben Walatowa bereits an einem ihrer Festtage besucht, und die Navajo 
wiederum benannten einen ihrer Klane nach dem Pueblo, wodurch in Susan 
Scarberry-Garcías Worten die engere Bindung der Pueblo und Navajo im Text 
hervortritt (HMD 153 f.; vgl. Scarberry-García 1990: 22).  Interessanterweise 
aber vertauscht Momaday im Vergleich zur Zwillingspaarung zwischen Vidal 
und Abel hier aber nun die Rollen, denn Abel ist in der Gegenüberstellung mit 
Ben eindeutig der aggressive und destruktive Zwilling und damit der ältere der 
beiden Kriegszwillinge.  Ben dagegen ist der fürsorgliche und friedfertige 
Zwilling und dementsprechend der jüngere. 
Der Verweis auf die Zwillingsmythologie in der Positionierung von Abel 
und Ben unterstützt nun die Interpretation der Benfigur in zweifacher Weise.  
Zunächst stellt sie nicht nur Abel, sondern auch Ben in den Kontext einer 
archetypischen Suche, etwas, was auch noch einmal in Bens späterer 
Erzählung um Changing Bear Maiden aus dem Mountaintop Way zu Tage tritt, 
die er Abel nach Angelas Besuch im Krankenhaus erzählt (HMD 187 f.).  Auf 
den Bärenmythos wurde bereits im Zusammenhang mit der Interpretation der 
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Angelafigur eingegangen.170  Hier nun ist noch einmal wichtig zu betonen, 
dass auch der Mountaintop Way der Navajo eine Suchreise wiedergibt, die 
aufgrund der doppelten Zahl von Teilnehmern (zwei Schwestern, zwei alte 
Männer, zwei Kinder etc.) nicht mehr nur Abels Suchreise hervorhebt, sondern 
auch Bens notwendige Identitätsfindung impliziert (vgl. Allen 1991: 133-139).  
Darüber hinaus gibt der Zwillingsmythos einen Fingerzeig auf die Ursache für 
Bens stagnierende Identitätssuche.  Denn während Abel in der doppelten 
Positionierung im Zwillingsmythos sich nunmehr beide Rollen, die des älteren 
und die des jüngeren Zwillings, angeeignet hat, bleibt Ben auf die Position des 
jüngeren Zwillings beschränkt, weicht friedfertig jedem Konflikt aus und lenkt 
sich mit übermäßiger Sorge um seine Mitmenschen ab.  Bens Dilemma beruht 
damit im Kontext der Zwillingsmythologie darauf, dass er seine aggressiven 
und zerstörerischen Kräfte als älterer Zwilling nicht nutzt.  Diese schlummern 
in ihm, wie auch das Pferdelied des Kriegsgottes beweist, das Ben während 
einer seiner Besuche im heimatlichen Reservat singt und welches laut Susan 
Scarberry-García aggressive Kräfte birgt (HMD 168; Scarberry-García 1990: 
94-96).  Diese würden ihm helfen, sich aus der einseitigen Rolle des 
wohlwollenden Helfers zu befreien und seine Reifung zum Medizinmann und 
religiösen Führer fortzusetzen. 
Ben schafft damit einerseits einen wichtigen emotionalen Gegenpol zu 
anderen indianischen Figuren in Los Angeles, wie dem intellektuellen 
Tosamah oder dem gewalttätigen Martinez, die Abel letztlich zwingen, der 
Stadt den Rücken zu kehren.  Andererseits aber ist Bens eigener Prozess der 
Identitätsfindung unterbrochen worden, worauf sowohl sein Anpassungswille 
an das Stadtleben als auch die Zwillingskonstellation, in die Abel und Ben 
treten, verweist.  Ben muss um zu gesunden seine archetypische Reise 
ebenfalls fortsetzen, auch wenn er sie innerhalb des Romanverlaufs nicht 
mehr aufnimmt.  Jedoch könnten die enge Freundschaft zu Abel und die 
gemeinsame Vision der Rückkehr den notwendige Anstoß für die 
Wiederaufnahme seiner Reise bergen, sodass Bens Gesamtcharakterisierung 
einen hoffnungsvollen Ausblick zu implizieren scheint. 
 
                                          
170 Vgl. Unterkapitel zu „Angela Grace St. John” in diesem Interpretationskapitel sowie 
Scarberry-García 1990: 61-66; Wheelwright 1951: 6 f. 
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Abel als Dawn-Runner 
Abel, der ältere in der Zwillingskonstellation mit Ben, hat sich aber aus den 
einengenden Rollenerwartungen des Stadtlebens letztlich befreien können.  
Auch wenn der Vergeltungsschlag gegen Martinez ähnlich dem Mord am 
Albino zunächst wie eine individualistische Tat wirkt, so gleicht die 
Auseinandersetzung dennoch einer Initiation in eine neue Bewusstseinsebene.  
Abel kann so zu Beginn des vierten Romanteils („The Dawn Runner“, HMD 
191-212) in das Reservat zurückkehren, seinen sterbenden Großvater pflegen 
und endgültig gesunden.  Er ist bereit, für die Pflege die Isolation von der Welt 
bewusst auf sich zu nehmen, sodass das Familienzimmer, in dem Abel 
geboren wurde, seine Mutter und Vidal starben und nun auch der sterbende 
Großvater seine letzten Tage verbringt, sich um ihn schließen und zu einem 
Haus aus Dämmerung werden kann, in welchem Heilung möglich wird.  Es ist 
hierfür auch bezeichnend, dass Abel nun, als er kein Geld mehr besitzt und 
den Entzug als körperlichen Schmerz ertragen muss, bereit ist, den Alkohol 
endgültig aufzugeben (HMD 194 f.). 
Die Morgenröte ist zugleich die Zeit, in der Francisco an sechs 
aufeinander folgenden Tagen noch einmal erwacht und zu Abel spricht.  In 
seinen Erzählungen ruft er Abel einerseits Episoden ins Gedächtnis, die mit 
dem Sonnenstand und Morgengrauen verbunden sind (wie die Beobachtung 
der Sonne bei ihrer Wanderung am Zenit, HMD 197 f.; oder der Lauf zum 
Beginn der Pflanzsaison, HMD 206).  Andererseits gedenken sie aber auch 
wichtigen Ereignissen in Franciscos Leben, die den Großvater in Rollen zeigen, 
die für die Sozialisierung im Pueblo wegweisende Bedeutung tragen, wie seine 
Funktion als Lehrer der Enkelkinder (HMD 197 f.), als Jäger (HMD 198-204), 
als Trommler in den Zeremonien (HMD 206) und als Vater eines allerdings tot 
geborenen Kindes, welches er mit Porcingula171 zeugte (HMD 204-206).172 
                                          
171 Margaret Nelson deutet die Erinnerung an Porcingula als ein weiteres Indiz im 
Roman, dass der Hexenglaube in den Pueblos noch überaus lebendig ist, wie es auch schon im 
Mord am Albino zutage trat.  Francisco vermutet in Porcingula nicht nur eine Hexe, sondern 
verlässt sie auch, nachdem ihr gemeinsames Kind tot geboren wird (Margaret Nelson 1979: 88 
f., 99).  Darüber hinaus ist die häufige Verwendung des Porcingulanamens auffällig, denn sie ist 
im Roman sowohl die Schutzpatronin der Bahkyush (HMD 16), eine christliche Heilige (HMD 
77), eine Hexentochter und Hure (HMD 204) und zuletzt Franciscos Liebhaberin (HMD 205 f.).  
R. Sharma hat deshalb die Porcingulafigur als archetypische Muttergestalt charakterisiert 
(Sharma 1982: 76), wobei in dieser Rollenzuweisung die Funktionen als Hure und Hexe 
unerwähnt bleiben.  Die verschiedenen Porcingulagestalten sind deshalb m. E. ein weiteres 
Beispiel für die modernistische Tradition, in der der Roman steht, denn insbesondere dort hat 
die äußerst schematische Darstellung von Frauen als Heilige oder Huren Vorbilder, wie u. a. bei 
Hemingway. 
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Die Erinnerung an Franciscos Bärenjagd, die nach Angelas Assoziation 
zu einem Bären während der Liebesnacht mit Abel (HMD 64), ihrer späteren 
Erzählung in Los Angeles (HMD 187) sowie Bens Darstellung des Mythos um 
Changing Bear Maiden (HMD 187-189) die vierte Bärenerzählung im Roman 
ist, ist unter diesen die längste und zugleich beeindruckendste.  Sie erinnert 
Larry Landrum in der rituellen Isolierung des jugendlichen Jägers vor seiner 
Initiation in die Erwachsenenwelt an Werke William Faulkners (Landrum 
1996: 771), während Brigitte Georgi-Findlay in der Ehrerbietung zwischen 
Jäger und gejagtem Tier Szenen aus Ernest Hemingways Death in the 
Afternoon wieder erkennt (Georgi-Findlay 1986: 251).  Die Jagd weist 
Francisco noch einmal pointiert als einen Mann aus, der im Gleichklang mit 
den Mythen lebte, der durch seinen Jagderfolg die rituelle Erneuerung des 
Bundes zwischen den Bürgern von Walatowa und den Bären sicherte und 
hierdurch in Susan Scarberry-Garcías Interpretation die weiblichen Kräfte der 
Geburt, des Wachstums, des Todes und der Wiederkehr sowie die männliche 
Stärke des aggressiven Jagdverhaltens vereinte und ausglich (Scarberry-
García 1990: 81).  Die Erinnerung an die Bärenjagd markiert aber auch noch 
einmal kurz vor Franciscos Ableben, dass der Tod in den ewigen Kreislauf des 
Werdens und Vergehens eingebunden ist und deshalb in Harold McAllisters 
Auffassung weder Francisco noch Abel diesen zu fürchten brauchen 
(McAllister 1974-75: 128).  Franciscos Erfahrungen und Erinnerungen gehen 
jetzt auf Abel über, wodurch Abel zum Erben des alten Wissens wird, etwas, 
was in Susan Scarberry-Garcías Interpretation durch die fast untrennbare 
Verschmelzung der beiden Figuren im vierten Romanteil bereits im Text 
angelegt ist (Scarberry-García 1990: 80). 
Und so setzt Abel schließlich das langerhoffte Signal, als er nach dem 
Tod des Großvaters zunächst den Leichnam entsprechend den Riten auf das 
Begräbnis vorbereitet und sich anschließend in die Reihe der Läufer einordnet, 
um mit der eigenen körperlichen Erschöpfung seinen Beitrag zum Erhalt der 
                                                                                                                         
172 Lawrence Evers und Brigitte Georgi-Findlay ordnen den Erinnerungen ebenfalls 
einzelne Rollen zu, bezeichnen sie aber im Unterschied zu mir als Läufer, Tänzer, Mann und 
Jäger (Evers 1977 ed.: 319; Georgi-Findlay 1986: 250).  Susan Scarberry-García hat bereits 
betont, dass Francisco nicht als Tänzer, sondern als Trommler in der Zeremonie mitwirkt 
(Scarberry-García 1990: 78 f.).  Aber auch die Rollenzuweisung als „Mann“ ist m. E. unscharf, 
denn Francisco wirkt hier sowohl als Vater als auch als Lehrer, wobei Letzteres vorzugsweise die 
Aufgabe des Onkels oder Großvaters mütterlicherseits war.  Es werden hier deshalb wohl nicht 
männliche Aufgaben benannt, sondern Rollen, die innerhalb eines Familienverbandes 
wahrgenommen wurden (vgl. Niethammer 1977: 23 f.).  Brigitte Georgi-Findlay ist aber darin 
zuzustimmen, dass in allen Erinnerungen die Inititation als zentrales Motiv enthalten ist 
(Georgi-Findlay 1986: 249). 
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Traditionen und zum Gleichklang der antithetischen Kräfte des Universums 
zu leisten.173  Zuvor aber benachrichtigt Abel den Priester vom Tod des 
Großvaters (HMD 209 f.) und diese kurze Szene am Romanende zwischen Abel 
und Father Olguin wirft noch einmal ein bezeichnendes Licht auf die 
Entgegensetzung der indianischen und kirchlichen Traditionen, die Momaday 
immer wieder auf der Figurenebene, nicht aber auf der Ebene der Symbole 
und Riten in den Text eingeschrieben hat.  Denn Father Olguin, der sich so 
sehr grämt, dass er in all den Jahren nicht Teil der indianischen Gemeinschaft 
geworden ist, beschwert sich nun bitterlich bei Abel, dass er wegen eines 
Todesfalls zu nächtlicher Stunde geweckt wird („‘Good Lord, what time is it, 
anyway?  Do you know what time it is?  I can understand how you must feel, 
but-‘ [...]“ HMD 210; SeO).  Father Olguin hat demnach offenbar nie bemerkt, 
dass sein intensives Studium der Bücher und der Tagebücher seines Vorbildes 
Fray Nicolás ihn nicht nur in seiner Isolation gefangen hält, sondern ihm auch 
Informationen vorenthält (wie z.B. Nicolás‘ Vaterschaft für Francisco), die 
seinen Eifer sicherlich erschüttert hätten (HMD 205).  Zudem verpasst Olguin 
durch das Studium zur nächtlichen Stunde immer wieder die Zeit des 
Morgengrauens, die sowohl in Momadays Darstellung als auch in Lynn 
Dominas Interpretation die wichtigste Stunde des neuen Tages ist, auch wenn 
Olguin seine Isolation hier im vierten Romanteil nunmehr als seine 
persönliche Entscheidung rechtfertigt (HMD 45 f., 194; Domina 1994: 24).  
Olguins Missionsbemühungen müssen deshalb ergebnislos bleiben.  Beide 
Priesterfiguren bilden somit eine Folge von Missionaren, die im Pueblo 
Außenseiter bleiben, weil sie nicht begriffen haben, dass die christliche 
                                          
173 Brigitte Georgi-Findlay, Michael Raymond und Floyd Watkins erheben in diesem 
Zusammenhang Zweifel, ob Abel nicht durch die Aufbahrung des toten Großvaters bereits 
wieder die Riten verletzt hat (Georgi-Findlay 1986: 255; Raymond 1983: 70; Watkins 1977: 
150).  Einige Passagen in dieser Szene deuten tatsächlich auf diese Interpretationsmöglichkeit, 
wie zum Beispiel, dass Abel nicht die Sänger des Pueblos über den Tod des Großvaters 
informiert (HMD 209).  Allerdings scheint das Arrangement den Traditionen zu entsprechen, 
denn es gleicht denjenigen, von denen Fray Nicolás in seinen Tagebüchern berichtet, wie auch 
Lynn Domina betont (HMD 48; Domina 1994: 24).  Zudem begründet die Erzählerstimme das 
Fehlen der Sänger damit, dass Abel weiß, wie er den Großvater aufzubahren hat und deshalb 
keiner zusätzlichen Hilfe bedarf („There was no need for the singers to come; it made no 
difference, and he knew what had to be done.” HMD 209).  Ich sehe im Gegensatz zu Floyd 
Watkins auch keinen Widerspruch darin, dass Abel den Priester verständigt, da dies offenbar 
schon zu den Zeiten üblich war, als Fray Nicolás im Ort wirkte (HMD 48), weshalb das 
Hinzuziehen eines Priesters eher der Nutzung fremder Bräuche für die eigenen Ziele entspricht 
als einer Regelverletzung.  Domina betont zudem, dass eine jegliche Form der Segnung letztlich 
erwirkt, dass der Verstorbene Teil der Gemeinschaft bleibt, sodass in der Anwesenheit des 
Priesters keine Regelverletzung gegeben ist (Domina 1994: 10).  Und schließlich ist auch Abels 
anschließende Teilnahme am Lauf ein deutliches Indiz dafür, dass er in die Traditionen 
zurückgekehrt ist, weshalb ein erneuter Bruch an diesem Punkt der Handlungsentwicklung 
eher unwahrscheinlich ist. 
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Lebenspraxis, wie sie die Mission zu vermitteln sucht, konträr zu den 
fundamentalen Überzeugungen der Pueblos arbeitet und die Pueblos allenfalls 
einzelne Facetten übernehmen, keinesfalls jedoch ihre intakten und 
mächtigen Zeremonien aufgeben würden, wie es der Autor in einer früheren 
Passage im Romantext verankert („Their invaders were a long time in 
conquering them; and now, after four centuries of Christianity, they [the 
Pueblo] still pray in Tanoan to the old deities of the earth and sky and make 
their living from the things that are and have always been within their reach.“ 
HMD 58). 
Der Lauf (HMD 210-212), an dem Abel anschließend teilnimmt, bildet 
dann den Abschluss des Romans und er wirft noch einmal ein bezeichnendes 
Bild auf den synkretistischen Wandel, dem die Riten unterworfen sind und die 
zugleich der soeben genannten ablehnenden Botschaft auf der Figurenebene 
widerspricht.  Abels neue Verbundenheit mit dem Land wird durch die 
Bewegung, das Gebet, welches er im Laufen zu sprechen beginnt, und seinen 
geöffneten Blick signalisiert.  Die Leere und das graue Licht, die ihn zu 
Romanbeginn in Orientierungslosigkeit hielten, werden nun, gleich dem 
Entstehungsmythos der Pueblo, zu einer Nische der Wiedererweckung und des 
Neubeginns, wobei diese Nische bezeichnenderweise in der Morgendämmerung 
als einem archetypischen Zeichen der Erneuerung entsteht.  So wie Francisco 
im gesamten Romanverlauf die Verbundenheit der Pueblos zum Land und 
zum Gebet durch seine Teilnahme an den Zeremonien und durch sein 
Sehenkönnen verkörperte, so werden nun für Abel der Lauf, die Worte und die 
Wahrnehmung der Umgebung zu einer Quelle der Kraft und zu einer 
Begegnung mit den Kräften des Universums („House made of pollen, house 
made of dawn.“ HMD 212, vgl. auch HMD 146 f.).  Jedoch kann Abels 
Rückkehr und nachfolgende Gesundung letztlich nur erfolgreich sein, wenn 
Abels Erfahrungen in der Welt jenseits des Pueblos Eingang in die Riten 
finden.  Abels Teilsnahme darf deshalb im Gegensatz zur eingangs erwähnten 
Auffassung von Bevis nicht als eine Rückkehr in unveränderliche Formen 
verstanden werden, sondern muss als Bestätigung gelesen werden, dass die 
Traditionen seine neuen Erfahrungen zu integrieren vermögen.  So wie die 
Heiligenlegende oder die Ankunft der Bahkyush die selektive Aufnahme 
nichtindigenen (und darin eingebettet christlichen) Inventars markieren, so 
bezeugt auch Abels Lauf die synkretistische Begegnung und das 
Ineinanderfließen einzelner kultureller Erfahrungen aus der Welt jenseits des 
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Pueblodorfs mit dem Leben in Walatowa.  Diese Lesart wird auch durch den 
einsetzenden Regen, der die Läufer in Abels Beobachtung verschwimmen lässt 
(HMD 211), unterstützt, wobei hier im deutlichen Unterschied zu den eingangs 
genannten Interpretationen von Larson, M. Nelson, Raymond und Velie 
(Sidner Larson 1994: 74; Margaret Nelson 1979: 107; Raymond 1983: 61-71; 
Velie 1994: 140 f.) von einer selektiven Inkorporation gesprochen wird, nicht 
aber von einer undifferenzierten Verschmelzung beider kulturellen Welten. 
Die Kritikerwelt hat der abschließende Lauf zu sehr unterschiedlichen 
Interpretationen inspiriert.  Joseph Trimmer und Floyd Watkins beispielsweise 
geben an, dass der Lauf sowohl ein konkurrierender als auch ein meditativer 
Lauf um reiche Ernte ist, der aber auch in Erinnerung an den Puebloaufstand 
von 1680 absolviert wird (Trimmer 1975: 76; Watkins 1977: 145 f.).  Lorelei 
Cederstrom und Vernon Lattin erkennen im Lauf zudem eine Absage an die 
christliche Erlösungsbotschaft, welche die Gläubigen auf das Jenseits verweist 
und damit den Tod als Teil des Lebens aussparen würde (Cederstrom 1982: 
290; Lattin 1979: 625), eine Auffassung, die einzelne biblische 
Auslegungstraditionen für die Interpretation des Textes wohl etwas 
ungerechtfertigt verallgemeinert.  Charles Woodward wiederum kommt zu der 
Überzeugung, dass der Lauf keine motorische Leistung ist, sondern ein Akt 
der Imagination (Woodward 1978: 27 f.), und William Clements hat dieser 
Interpretation bereits widersprochen (Clements 1982: 60-62).  Allerdings ist 
hinzuzufügen, dass Woodwards Lesart durchaus mit Momadays Lyrik in 
Verbindung gesetzt werden kann, in der der Autor in Georgi-Findlays Worten 
häufiger mit der Möglichkeit experimentiert hat, durch Sprache symbolische 
Handlungen auszuführen (z.B. in „The Bear“ in Gourd Dancer, 1976; vgl. 
Georgi-Findlay 1986: 106 f.).  R. S. Sharma sieht dagegen Abels Triumph nicht 
in seinem Gebet verwirklicht, sondern im Lauf selbst, weil die formale 
Bewegung Abel mit den Vorvätern in Verbindung setzen würde (Sharma 1982: 
74 f.).  Sharmas Ansatz überzeugt jedoch aus zwei Gründen nicht.  Zum einen 
findet Abel erst nach Beginn des Laufes die Worte des Gebetes, weshalb der 
Lauf als das Vehikel anzusehen ist, damit Abel seine Wortlosigkeit überwinden 
kann.  Zum anderen ist Sharmas Sichtweise auch deshalb nicht gewinnend, 
weil laut Susan Scarberry-García Abels Gebet exakt neun Tage nach Bens 
Zeremonie für Abel vor seiner Abreise aus Los Angeles erfolgt, sodass Abel hier 
nun symbolisch die neun Tage währende Zeremonie des Night Chant 
abschließt (Scarberry-García 1990: 33).  Auch Linda Hogan kommt zu der 
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Überzeugung, dass im Roman, wie auch in den indianischen Mythen, erst das 
Sprechen die Heilung zu bringen vermag, denn Abel ist im gesamten 
Romanverlauf seiner Sprache entmachtet worden (Hogan 1993: 170, 174).  
Diese Interpretation unterstützt auch Sam Gills Analyse der 
Navajogebetsform, die er als darstellende Kunst erörtert, die nur in der aktiven 
Durchführung des Gebets ihre gesundende Kraft entfalten kann (Gill 1977: 
143).  Und schließlich verschmelzen in Scarberry-Garcías Auffassung im Lauf 
drei Romanfiguren (Abel, Vidal und Francisco), wodurch Abels Lauf sowohl die 
unendliche Fortsetzung der Traditionen als auch Franciscos und Vidals 
Transformation in die nächste Welt markiert (Scarberry-García 1990: 37 f.). 
Genauso vielfältig wie die Interpretationen zum Sinn des Laufes selbst 
sind auch die Auffassungen darüber, was der Lauf über die weitere 
Entwicklung des Protagonisten aussagt.  In der Vergangenheit haben sich 
hierüber zwei unterschiedliche Sichtweisen herauskristallisiert.  Während u. 
a. Marion Hylton und Margaret Trimble im Lauf eine fast triumphale Rückkehr 
Abels zu den Traditionen sehen, sodass der Lauf Abels Gesundung abschließt 
(Hylton 1972: 68; Trimble 1973: 20), erkennen Charles Larson und Bernadette 
Rigal-Cellard in der Rückkehr Zeichen der Resignation, da in ihren Augen 
weder das Leben im Reservat noch jenseits des Pueblos dem Protagonisten 
eine Entwicklung bietet.  Beide Kritiker interpretieren deshalb den Lauf als 
einen Suizid durch körperliche Erschöpfung (Charles Larson 1978: 90-95; 
Rigal-Cellard 1990-91: 39-56).  Auch wenn u. a. Robert Berner diese zweite 
Interpretationslinie bereits verworfen hat (Berner 1984: 343), ist sie dennoch 
zumindest teilweise im Text verankert, denn Abel trägt zum einen noch immer 
die Insignien des nahen Todes, dem er in Los Angeles gegenüberstand.  Zum 
anderen transportiert der Lauf aufgrund der rituellen Bemalung aus Asche 
und verbranntem Holz sowie der daran geknüpften Zielsetzung, im Lauf das 
Böse, die Hexerei und den Tod zu vertreiben, diese Einheit aus Lauf und Tod 
(„‘Listen [...] It is the race of the dead, and it happens here.‘ “ HMD 206).  
William Schnabel kommentiert deshalb: „Thus, life and death are overlapping 
symbols in the final section“ (Schnabel 1999: 59). 
Jedoch ist m. E. nicht so weit zu gehen, in Abel den Todgeweihten zu 
sehen, wie es Larson und Rigal-Cellard tun.  Genauso wenig überzeugen die 
genannten Interpretationen von Hylton und Trimble, die Abel zum Helden 
einer indianischen Wiedererweckungsbewegung stilisieren, auch wenn Brigitte 
Georgi-Findlay zu Recht bemerkt, dass Abels Rückkehr zumindest 
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andeutungsweise eskapistische Züge trägt (Georgi-Findlay 1986: 266 f.).  Der 
Lauf ist ein Hoffnungszeichen für Abels Gesundung, aber er bedeutet nicht 
notwendigerweise Abels Triumph.  Vielmehr, und hier wird Brigitte Georgi-
Findlay und Harold McAllister zugestimmt, geht Abel mit dem Lauf in den 
ewigen Kreis aus Werden und Vergehen ein, den der Großvater bereits vor ihm 
vollendet hat (Georgi-Findlay 1986: 258-268; McAllister 1974-75: 124).  Abels 
Rückkehr spiegelt damit einerseits seine Akzeptanz der Gesetze im Pueblo 
wider und, indem er am Lauf teilnimmt, setzt er sich ihnen und den 
universellen Kräften, denen sie dienen, nunmehr auch bewusst aus („he could 
see at last without having to think.“ HMD 212).  Andererseits markiert seine 
Teilnahme an den Riten auch die selektive Aufnahme seiner Erfahrungen aus 
dem Leben jenseits des Pueblodorfs in das Ritual, wodurch der bereits 
erörterte synkretistische Wandel der Riten nunmehr auf der Figurenebene eine 
erste Form der synkretistischen Vereinigung erfährt und durch den 




Wenn Howard Meredith in seiner Abhandlung zu Momadays Prosawerk 
herausstellt, dass „die nordamerikanischen Indianer zwingend wissen 
müssen, wer sie sind, um keinem verblassten kolonialen Bild zu 
entsprechen”174, so ist zumindest thematisch Abels Suchreise in HMD treffend 
zusammengefasst.  Denn der Protagonist muss sich auf seinem Weg nicht nur 
seines kulturellen Ursprungs vergewissern, sondern auch in der 
Auseinandersetzung mit fremden kulturellen Einflüssen der modernen und 
christlich geprägten Welt jenseits des Pueblos seine Bereitschaft formen, in die 
Welt von Walatowa mit ihren strengen Riten zurückzukehren.  Abel durchläuft 
im Handlungsverlauf eine Odyssee, auf der er in Anlehnung an Susan 
Scarberry-Garcías Interpretation eine doppelte Spirale der Abkehr und 
Wiederkunft abschreitet und hierdurch seine symbolische Blindheit besiegt, 
seine physische Selbstzerstörung durch Alkohol überwindet und die Einheit 
seiner Zwillingskräfte erreicht.  Zudem gibt er seine Ichbezogenheit, die ihn 
am Romanbeginn noch ein Adlerweibchen töten ließ, für eine solidarische 
Einbindung in Walatowa auf und kann seine Wortlosigkeit bezwingen, die 
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nicht nur seine Identitätslosigkeit markiert, sondern auch die Folge seiner 
vielfältigen Traumata durch Kriegseinsatz, den Gefängnisaufenthalt und die 
Isolation in der Großstadt ist.  Hierdurch ist es Abel im Gegensatz zu den 
anderen indianischen Figuren als Einzigem möglich, erfolgreich den Konflikt 
der divergierenden Kräfte beider kultureller Welten aufzulösen und beide 
Tradierungen im abschließenden Lauf zusammenzufassen. 
Die anderen indianischen Figuren vermögen dagegen ihre Suchreise 
nicht wieder aufzunehmen.  Tosamah ist beispielsweise auf der einen Seite der 
brillante Rhetoriker, der in seinen zwei Predigten, in denen er den Beginn des 
Johannesevangeliums und die Legende um die Ankunft der Tai-me-Figur als 
zwei Offenbarungserzählungen vergleicht, die christliche Religion in ihren 
Grundfesten angreift.  Er entblößt dort die christliche Religion als eine falsch 
verstandene Botschaft, dessen Urheber der Evangelist Johannes ist und an 
die zu glauben sich nicht lohnt.  Durch eine Reihe intertextueller Verweise 
wird Johannes zum Konglomerat aller neutestamentlichen Johannesfiguren 
und vereinigt so in sich die gesamte Wirkungs- und Auslegungsgeschichte der 
frühen christlichen Kirche.  Indem Tosamah dann aber den Evangelisten, der 
letztlich der Vorläufer der katholischen Amtskirche ist, als Schwätzer 
überführt, der die göttliche Botschaft fälschlich verzerrte, entblößt der 
Prediger die gesamte Religion als die absurde Konstruktion eines einzelnen 
Visionärs.  Tosamah kehrt die Missionsgeschichte um, denn er stellt 
anschließend die Kultreligion des Tai-me als eine glaubwürdige Religion 
gegenüber der Buchreligion des Christentums hin, sodass er den indianischen 
Überlieferungen wieder ihren angestammten Platz als Identitätsstifter für die 
nordamerikanischen Indianer zurückgibt. 
Auf der anderen Seite aber entblößt Tosamah seine eigene Rhetorik, 
wenn er als Prediger seine Gemeinde durch sein aggressives Verhalten immer 
tiefer spaltet, seine Mitschwestern und Mitbrüder mit intellektuellen Mitteln 
erniedrigt und sogar einzelne Mitglieder wie Abel ausgrenzt.  Sein Leben in der 
Großstadt weist zudem dieselben Integrationsschwierigkeiten auf wie Abels 
und als Sonnenpriester lässt er seine Reden und die Peyotezeremonie zu 
Selbstdarstellungen verkommen, sodass deren spirituelle Kraft immer wieder 
verloren zu gehen droht.  Tosamah wird dadurch sogar zu einem Komplizen im 
Interesse des kolonialen Systems.  Denn die Verantwortung für Sprache und 
                                                                                                                         
174 „Natives Americans need to know themselves for what they are and not a fading 
colonial image.” (Meredith 1990: 406). 
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koloniale Macht, die im Wort verborgen liegt, vermag Tosamah zwar 
intellektuell zu durchdringen, aber er entlarvt zugleich seine Aufforderung 
zum Bruch mit der nichtindianischen Welt durch sein aggressives Verhalten 
gegenüber den anderen verstädterten Indianern, weshalb nicht nur seine 
Predigtbotschaft sondern auch seine abschließende Bewertung 
widersprüchlich ausfallen muss. 
Martinez dagegen ist als gefürchteter sadistischer Polizist, dessen 
brutale Gewalt sich gegen die eigene Bevölkerungsgruppe wendet, ein 
offensichtlicher Mitstreiter im kolonialen Gefüge.  Sein Handeln gleicht einer 
perversen Form des amerikanischen Erfolgsmythos.  Jedoch ist Martinez’ Rolle 
auf Abels Suchreise durchaus auch als sinnstiftend anzusehen, da die zweite 
Begegnung mit Abel viele Merkmale eines Initiationsritus aufweist und Abel 
letztlich gezwungen ist, die Rückkehr ins Reservat anzutreten.  Martinez‘ 
abschließende Bewertung fällt deshalb ebenfalls ambivalenter aus, als die 
Brutalität der Figur zunächst erscheinen lässt. 
Ben Benally schließlich, Abels Freund in Los Angeles, hat auch am 
Romanschluss noch immer nicht seinen unbedingten Anpassungswillen an 
das westliche städtische Leben aufgegeben, der seine weitere Reifung 
verhindert.  Aber Ben ist auch ein fürsorglicher Vater und wirkungsvoller 
Navajomedizinmann, der es vermag, Abel auf seine Rückkehr in das Reservat 
vorzubereiten.  Zudem ebnet er durch seinen tiefen Glauben an die Riten 
sowohl das Hierarchiegefüge innerhalb der römisch-katholischen Kirche als 
auch in Tosamahs intellektuellem Zugang zu den indigenen Riten ein, denn 
Ben kann sowohl in der Peyotezeremonie (die deutliche Übereinstimmung zum 
Abendmahl aufweist, das in den christlichen Kirchen gefeiert wird) als auch im 
Navajo Night Chant allein aus seinem Glauben heraus die beiden Zeremonien 
zum Erfolg führen, ohne hierfür eine Ausbildung zum Priester oder 
Medizinmann zu durchlaufen.  Schließlich geben seine enge Freundschaft zu 
Abel, die gemeinsame Vision der Rückkehr und die Einbettung von Abel und 
Ben in die zweite Zwillingskonstellation im Roman Anlass zur Hoffnung, dass 
Ben seine Reise eines Tage fortsetzen wird, weshalb die Entwicklung dieser 
Figur zumindest eine zuversichtliche Perspektive zeigt. 
Die drei Repräsentanten des Christentums im Roman nehmen 
demgegenüber deutlich polarisierte Positionen ein.  Sie sind im Fall der beiden 
Priesterfiguren (Father Olguin und Fray Nicolás) metonymisch mit Blindheit 
geschlagen, die sich im Handlungsverlauf immer weiter erhärtet.  Ihre 
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Denkmuster, die sich auf Martyrium, Auserwähltheit und einem Beharren auf 
der Glaubenslehre der römisch-katholische Kirche gründen, schaffen im 
Roman eine Folge ergebnisloser Missionsbemühungen in Walatowa seitens der 
römisch-katholische Kirche, die bereits im 19. Jahrhundert begann und bis in 
die Handlungsgegenwart anhält.  Olguin und Nicolás können diesen Zustand 
letztlich nur ertragen, indem sie ihre Kontaktarmut im Kontext eines 
katholischen Mystizismus rechtfertigen.  Letztlich aber wird durch die 
Entwicklungswege beider Figuren wie auch schon durch Tosamahs Predigt 
unmissverständlich signalisiert, dass unverrückbare Auffassungen innerhalb  
christlicher Glaubensaneignung den Südweststämmen keine religiöse 
Alternative bieten kann. 
Angela Grace St. John als die dritte Repräsentantin dagegen vermag 
zumindest zeitweise, dieser starren Glaubenswelt zu entkommen.  Als sie mit 
Abel eine Liebesnacht verbringt, durchläuft sie ihre erste Transformation zur 
Bärenjungfrau, sodass sie innerlich von den destruktiven Folgen einer 
doktrinären katholischen Morallehre gesunden kann.  Jedoch bestärkt ihre 
Rückkehr nach Los Angeles erneut die destruktiven Kräfte in ihrem 
Lebensumfeld, sodass Angela dort eine weitere Transformation absolviert und 
zur Changing Bear Maiden wird.  Ihre gesundende Macht liegt dann nur noch 
in der Furcht vor dieser mythologischen Gestalt verborgen, die den Suchenden 
(hier Abel) zwingt, den Prozess seiner Identitätsfindung fortzusetzen.  An 
Angela wird damit sogar an einer nichtindianischen Figur die mögliche 
Identitätsfindung innerhalb des synkretistischen Raums der Mythen und 
Riten impliziert, die jedoch allein durch den Bruch mit einer doktrinären 
katholischen Glaubenslehre erreicht werden kann. 
Der Autor gestaltet damit bereits anhand seiner Figuren zwei 
verschiedene Botschaften.  Einerseits betont er an den Priesterfiguren die 
notwendige Trennung zwischen den beiden kulturellen Welten und lässt durch 
seine Predigerfigur bekunden, dass eine erfolgreiche Identitätsfindung nur in 
der Rückkehr zu den alten Traditionen möglich ist, wie es William Bevis 
bereits in seiner Studie „Native American Novels: Homing In“ (1987) 
herausarbeitete.  Andererseits untergräbt er genau diese Botschaft, wenn sein 
Prediger Tosamah die Gemeinschaft der verstädterten Indianer durch die 
Ausgrenzung Einzelner spaltet oder die Riten zur Selbstdarstellung 
verkommen lässt.  Bezeichnenderweise ist es Ben Benally, ein verstädterter 
Indianer, der selbst nicht frei von Widersprüchen ist, dafür aber die Werte und 
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Erfahrungen der nichtindianische Welt in sein Leben zu integrieren sucht, der 
Tosamahs Zeremonien zum Erfolg führen kann.  Diese zweite Botschaft, die 
dem Ruf nach radikaler Abkehr zuwiderläuft, wird auch durch die im 
Handlungsverlauf beschriebenen Riten und deren stete Veränderung bezeugt.  
Denn die erwähnten Erzählungen, Gebete und Zeremonien (wie die Erzählung 
der Pueblokriegsgötter, der Strickenzwillinge aus dem Navajo Night Chant, das 
Gebet House Made of Dawn aus dem Night Chant, aber auch die im 
Handlungsverlauf beschriebene Ankunft der Bahkyush in Walatowa, das Fest 
zum Gedenken an den Heiligen Santiago, die Porcingulaprozession und der 
Lauf zum Romanabschluss) sind entweder bereits für den Roman adaptiert 
worden (wie die Darstellung von Vidal und Abel sowie Abel und Ben als 
Zwillinge oder das Gebet House Made of Dawn), bergen in sich eine Sammlung 
fremden kulturellen Inventars (die Ankunft der Bahkyush, die Legende zum 
Heiligen Santiago, die Porcingulaprozession) oder implizieren die Inkorporation 
fremder kultureller Erfahrungen in die Riten (Abels abschließender Lauf).  Sie 
bezeugen damit die Notwendigkeit, aber auch Bereitschaft zur Rezeption 
fremder kultureller Güter, die immer mit dem Ziel erfolgt, die indianischen 
Traditionen trotz sich ändernder Bedingungen zu erneuern und zu stärken.  
Letztlich bedeutet deshalb auch die von Tosamah geforderte und von Abel 
praktizierte Rückkehr in die Traditionen eine produktive Einbeziehung der 
Erfahrungen und kulturellen Werte der Außenwelt.  Dass dies möglich ist und 
zudem befruchtend sein kann, wird exemplarisch an den Bahkyush 
demonstriert, denn sie  bereicherten durch ihre eigenen, bereits 
christianisierten Riten die religiösen Traditionen in Walatowa, wussten aber 
auch ihre Eigenständigkeit zu bewahren. 
HMD ist damit eine Komposition, die auf der Figurenebene und in den 
beschriebenen Traditionen der Südweststämme sowohl Kontinuität als auch 
Veränderung markiert und den Lesern damit die Vitalität der indianischen 
Traditionen vor Augen führt, weshalb für diese Untersuchung der Titel 
„Konservierung versus Inkorporation“ gewählt wurde.  Abel als Erbe von 
Francisco, Ben, der sich statt Tosamah als rechtmäßiger Medizinmann in Los 
Angeles erweist, und Father Olguin als Fray Nicolás’ Schüler - sie alle 
repräsentieren Generationsfolgen.  Die Figuren heben sowohl die Gefahren 
eines starren Festhaltens an überbrachten Werten hervor, wie es Olguins 
Nachfolge auf Nicolás zeigt, die ihn in seiner Außenseiterposition verstärkt.  
Sie unterstreichen aber auch den Geist der Beständigkeit und des Wandels, 
 241
wie es die Generationsfolgen von Ben und Abel auf Tosamah und Francisco 
bezeugen.  Sie formulieren damit einerseits ein politisches Anliegen, wie es der 
Autor auch in seiner Arbeit als Kritiker, Herausgeber etc. bekundet hat und 
dort zur Rückbesinnung auf die Traditionen aber auch zu ihrer Erneuerung 
auffordert.  Er besitzt hierin zweifelsohne Geistesverwandte in D’Arcy McNickle 
mit Wind from an Enemy Sky (1978), in Nasnaga mit Indians‘ Summer (1975), 
in George Pierre mit Autumn’s Bounty (1972) und in Leslie Marmon Silko mit 
Ceremony (1977).  Andererseits aber gibt der Roman in seinem Ansinnen nach 
Beständigkeit und Wandel auch der Hoffnung Ausdruck, dass die 
indianischen Traditionen und die darin eingebetteten religiösen Riten das 
koloniale Gefüge durch ihre immanente Fähigkeit sich zu entwickeln 
überdauern werden. 
Wenden wir uns nun aber der letzten der vier hier untersuchten 
Autorinnen und Autoren zu, Louise Erdrich.  Sie gestaltet in ihren Romanen 
anhand eines großen Figurenensembles eine Vielzahl verschiedener 
Begegnungsmöglichkeiten zwischen indianischen (hier nun Chippewa-) 
Traditionen und dem katholischen Missionseinfluss.  Der individuellen 
Erfahrung einer Protagonistenfigur wird in Erdrich Romanen die 
Pluralisierung der Wahrnehmungen und Empfindungen eines 
Figurenensembles entgegengesetzt, sodass die Bewertung des hier 
untersuchten christlichen Einflusses durch die Figur selbst oder durch das 
gesamte Ensemble immer wieder infrage gestellt wird und sich letztlich 
zunehmend auflöst.  Louise Erdrichs Romanwerk bildet den letzten 
Schwerpunkt dieser Untersuchung. 
 
 
II.4. Religiöser Fanatismus versus Synkretismus: Louise Erdrichs Romanwelt als 
ein Figurenkaleidoskop möglicher Reaktionen der Anishinabe175 auf den Einfluss 
der katholischen Mission 
II.4.1. Kurzbiografie und das Romanwerk der Autorin 
[Karen] Louise Erdrich ist von allen hier untersuchten Autoren diejenige, die 
bisher das größte Leserpublikum hinter sich vereinen konnte.  Ihre Romane 
weisen hohe Verkaufszahlen auf, sie wurden in viele Sprachen übersetzt und 
sie gehören ohne Frage auch zu den am häufigsten literaturkritisch erörterten 
                                          
175 Die in der Literatur auch als Chippewa bekannten Indianer bezeichnen sich selbst 
als Anishinabe.  Da Louise Erdrich in ihren Romanen beide Bezeichnungen verwendet, wird dies 
hier ebenfalls so gehandhabt. 
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Werken innerhalb der indianischen Literatur.  Das große Interesse, das 
Erdrichs Veröffentlichungen vor allem auch unter den nichtindianischen 
Leserinnen und Lesern gewinnen konnte, ist u. a. auf die künstlerische Nähe 
der Autorin zu westlichen Literaturtraditionen zurückzuführen.  Neben der 
deutlich zu erkennenden Beeinflussung durch William Faulkner, auf die u. a. 
bereits Hertha D. Wong und Claire Crabtree aufmerksam machten (Wong 
1987: 203; Crabtree 1988: 50), zählt Erdrich selbst Alejo Carpentier, Flannery 
O’Connor, William Gass, John Donne, Toni Morrison und Eudora Welty zu 
ihren literarischen Vorbildern (George 1985: 245; Wong 1987: 203).  Erdrich 
trifft hierdurch wie keine andere indianische Autorin oder indianischer 
Schriftsteller den Lesegeschmack der Nichtindianer, obwohl sie sich 
gemeinsam mit Michael Dorris, ihrem verstorbenen Ehemann, stets dazu 
bekannte, sich dem indianischen Lesepublikum stärker verpflichtet zu fühlen 
als den nichtindianischen Leserinnen und Lesern (Bonetti 1988: 95).  Louise 
Erdrich ist deshalb auch nicht unumstritten unter ihren indianischen 
Autorenkollegen.  Leslie Marmon Silkos heftige Kritik an Erdrichs zweitem 
Roman The Beet Queen (1986), für den sie der Autorin westlichen Populismus 
und die Preisgabe ihres indianischen Erbes vorwirft (Silko 1986: 10 f.), oder 
Gloria Birds Kritik an Tracks, in der sie Erdrich bezichtigt, in überzogener 
Weise indianische Stereotypen in der Figurenzeichnung von Nanapush, Fleur 
und Moses zu bedienen (Bird 1992: 42-44), sind hierfür möglicherweise die 
bekanntesten Beispiele. 
Louise Erdrich wurde 1954 in Minnesota geboren (vgl. auch Bak 1992: 
145-150; Bonetti 1988: 79-99; Bruchac 1987: 73-86; George 1985: 240-246; 
Wong 1987: 196-218).  Ihr Vater, Ralph Erdrich, ist Deutschamerikaner und 
ihre Mutter, Rita Erdrich, ist eine Halbblutindianerin, die sowohl Chippewa als 
auch französische Einwanderer als Vorfahren aufweisen kann.  Erdrichs 
literarisches Talent wurde offenbar zunächst von beiden kulturellen Strängen 
beeinflusst, die ihre Herkunft prägen, denn sie berichtet in Interviews 
begeistert vom mündlichen Erzählen, das insbesondere auch in ihrer 
nichtindianischen Familie gepflegt wurde (Bruchac 1987: 79,85).  Dies mag 
auch einer der Gründe sein, weshalb Erdrich nach eigenen Angaben erst spät 
die Chippewatraditionen für ihr literarisches Schaffen entdeckte.  
Wegbereitend war hierfür ihr Collegebesuch in Dartmouth, New Hampshire, 
wo sie ihrem späteren Ehemann und schriftstellerischen Mitstreiter Michael 
Dorris, damals ebenda Professor für Indianische Studien, begegnete.  Erst hier 
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lernte sie zu verstehen, dass die indianische Stimme, wie sie Joseph Bruchac 
in seinem Interview mit Louise Erdrich bezeichnete, ihre führende und 
kraftvollste Stimme ist, weil diese ihre Wahrnehmung bestimmt und sie vom 
so genannten mainstream unterscheidet (Bruchac 1987: 77).  Louise Erdrich 
ist heute freischaffende Schriftstellerin und lebt mit ihren Kindern im 
mittleren Westen der USA. 
Louise Erdrich hat seit 1984 sieben Romane unter ihrem Namen 
veröffentlicht: Love Medicine (in zwei Versionen 1984 und 1993), The Beet 
Queen (1986), Tracks (1988), The Bingo Palace (1994), Tales of Burning Love 
(1996), The Antelope Wife (1998) und The Last Report on the Miracles at Little 
No Horse (2001).176  Von diesen war Love Medicine nicht nur bei den Lesern 
ein erfolgreiches Werk, sondern besonders auch unter den Kritikern.  Erdrich 
erhielt für ihren Erstlingsroman solch renommierte Preise wie den National 
Book Critics Circle Award, den Los Angeles Times Award sowie den American 
Academy and Institute of Arts and Letters Prize für den besten Roman des 
Jahres 1985.  Louis Owens bemerkte deshalb: „Erdrich‘s Love Medicine 
obviously worked for American readers and critics, becoming that rare thing 
among novels by minority writers, both a best seller and critical success” 
(Owens 1987: 53). 
Gemeinsam mit Michael Dorris publizierte sie 1991 anlässlich des 500. 
Jahrestages der Landung Christopher Columbus‘ in der so genannten Neuen 
Welt einen Roman unter dem Titel The Crown of Columbus, welcher in der 
Tradition der Detektivgeschichte beheimatet ist.  The Blue Jay‘s Dance: A Birth 
                                          
176 Die Romane in der Reihenfolge ihrer Erscheinungsdaten: 
Louise Erdrich, Love Medicine (1984; New York: Holt, Rinehart and Winston, 1984).  
Love Medicine: New and Expanded Version (1993; New York: Harper Perennial, 1998).  
Nachfolgend „LM“.  Da Erdrich mit der Überarbeitung von Love Medicine offenbar ihr 
Erstlingswerk stärker in den Zyklus der nachfolgend erschienenen Romane integrieren wollte, 
werde ich mich anschließend auf die hier angegebene 1993-Version beziehen.  Verweise auf die 
Textausgabe von 1984 werden mit der Jahresangabe versehen und erscheinen im Text als „LM 
1984“ plus Seitenangabe. Auf Unterschiede zwischen den Romanfassungen von 1984 und 1993 
wird innerhalb der Interpretation eingegangen, siehe aber auch: Chavkin 1999: 84-116; Smith 
1997: 96-101. 
Louise Erdrich, The Beet Queen (1986; New York: Henry Holt and Company, 1986).  
Nachfolgend „BQ“. 
Louise Erdrich, Tracks (New York: Henry Holt and Company, 1988).  Nachfolgend „T“. 
Louise Erdrich, The Bingo Palace (1994; London: Flamingo - HarpersCollinsPublishers, 
1995).  Nachfolgend „BP“. 
Louise Erdrich, Tales of Burning Love (1996; New York: HarperPerennial, 1997).  
Nachfolgend „TBL“. 
Louise Erdrich, The Antelope Wife (1998; New York: HarperPerennial, 1999). 
Nachfolgend „AW“. 
Louise Erdrich, The Last Report on the Miracles at Little No Horse (New York: 
HarperCollins Publishers, 2001).  Nachfolgend im Text als „Last Report“.  Seitenangaben erfolgen 
als „LRMLNH“. 
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Year, ein Memoirenband zum Thema Mutterschaft, erschien 1995.  Daneben 
veröffentlichte Erdrich zwei Lyrikbände Jacklight (1984) und Baptism of Desire 
(1989), von denen letzterer eine Reihe Gedichte enthält, in denen die Autorin 
spirituelle Beobachtungen verarbeitete, aber auch solche zum Erleben von 
Schwangerschaft, Geburt und anschließender Mutterschaft.  Seit 1996 
schreibt Louise Erdrich auch Erzählungen für Kinder, so die beiden Bücher 
Grandmother‘s Pigeon (1996) und The Birchbark House (1999).177  Im 
letztgenannten Buch teilt die Autorin mit, dass The Birchbark House das erste 
Werk in einer neuen Romanreihe ist, in denen Louise Erdrich die Herkunft 
ihrer indianischen Vorfahren literarisch aufarbeiten will (BbH 229). 
Die zuerst genannten sieben Romane, die allein unter Erdrichs Namen 
herausgegeben wurden,178 bilden einen Zyklus, der die Geschichte der 
Chippewa seit 1912 aufgreift.  Tracks (1988), das dritte Buch in der 
Reihenfolge der Publikationen, ist chronologisch das früheste und berichtet 
über den Zeitraum von 1912 bis 1924.  Die Stammesmitglieder sehen sich in 
diesen Jahren einer dreifachen Bedrohung ihrer traditionellen Kultur durch 
die so genannte westliche Welt ausgesetzt.  Schwindsucht fordert im Winter 
1912 unzählige Opfer und vernichtet ganze Familienverbände, sodass die 
wenigen, die die Krankheit überleben (Old Man Nanapush, Eli, Nector und 
Margaret Kashpaw sowie Fleur Pillager und ihre Tochter Lulu), sich zu einem 
neuen Klan zusammenfinden müssen.  Die zweite Bedrohung richtet sich auf 
das indianische Land, für das die Chippewa nicht die nach dem Gesetz 
(Dawes-Act) geforderten Pachtgelder zahlen können.  Das Reservatsland droht 
deshalb zunehmend an weiße Käufer verloren zu gehen, die den Holzreichtum 
des Gebietes wirtschaftlich erschließen wollen, aber hierdurch die Anishinabe 
ihrer Lebensgrundlage berauben.  Schließlich sehen sich die Chippewa einer 
dritten Bedrohung gegenüber, die von den neugegründeten Reservats- und 
                                          
177 Alle Werke in der Abfolge ihrer Nennung: 
Louise Erdrich und Michael Dorris, The Crown of Columbus (1991; New York: 
HarperPaperback, 1992). 
Louise Erdrich, The Blue Jay’s Dance: A Birth Year (1995; London: Flamingo - 
HarperCollins Publishers, 1996).  Nachfolgend „BJD”. 
Louise Erdrich, Jacklight (New York: Holt, 1984). 
Louise Erdrich, Baptism of Desire: Poems (1989; New York: Harper Perennial, 1991).  
Nachfolgend „BD”. 
Louise Erdrich, Grandmother’s Pigeon (1996; New York: Hyperion Paperbacks for 
Children, 1999). 
Louise Erdrich, The Birchbark House (1999; London: Dolphin, 2000).  Nachfolgend 
„BbH“. 
178 Zur Frage der schriftstellerischen Zusammenarbeit von Erdrich und Dorris als 
Autorenpaar siehe u. a.: Bonetti 1988. 79. 
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Missionsschulen ausgeht, wo die Kinder (Lulu Nanapush, Nector Kashpaw) 
missioniert und den westlichen Kulturnormen angeglichen werden sollen.  Der 
Kampf um die Erhaltung der traditionellen Chippewakultur angesichts der 
vielfältigen Kolonisierungsbestrebungen durch die nichtindianische Welt wird 
figurell im Roman durch die zwei Erzählerfiguren umgesetzt, (Old Man) 
Nanapush und Pauline Puyat, die beide um den Einfluss über die zentrale 
charismatische Figur der alten Chippewakultur, Fleur Pillager, streiten.  Am 
Romanende verlässt Fleur das Reservat, nachdem sie ihr Land verloren hat, 
und symbolisiert damit das Ende einer historischen Epoche in der Geschichte 
der Anishinabe. 
Chronologisch schließen aus der Reihe der Erdrichromane alle 
nachfolgenden Werke an Tracks an, wobei Love Medicine und The Beet Queen 
dichter als die anderen Romane anknüpfen.  Love Medicine (in der Version von 
1993) ist ein Werk, dessen Kapitel zutreffenderweise als eine Sammlung von 
Kurzgeschichten bezeichnet werden sollten.  In achtzehn Kapiteln werden die 
Ereignisse in zwei Anishinabefamilien, den Kashpaws und den Lamartines, im 
Zeitraum von 1934 bis 1984 und aus der Perspektive von sieben 
verschiedenen Erzählerfiguren und einem auktorialen Erzähler berichtet.  Der 
Roman gibt einen vielschichtigen Einblick in die Situation im Reservat, 
exemplarisiert an den Kashpaws und Lamartines, die durch eine Vielzahl von 
Problemen wie Alkoholismus, Gewalt, kulturelle Entwurzelung und 
Selbstmorde belastet sind.  Lulu Nanapush Lamartine und Marie Lazarre 
Kashpaw, die beiden Töchter von Fleur Pillager und Pauline Puyat in Tracks, 
erweisen sich in diesem Roman als die zentralen Gestalten, die trotz aller 
divergierenden Kräfte, welche die Reservatsgemeinschaft zu spalten drohen, 
die Menschen vereinen können.  Sie sind es, die für den Fortbestand der 
Stammes durch eine Vielzahl eigener Kinder (Lulu, LM 106-121) oder die 
Aufnahme verlassener Kinder sorgen (Marie, LM 126) und sie verhindern 
zudem den wirtschaftlichen Ausverkauf des Reservatslandes (LM 298-324), als 
sie nach Nector Kashpaws Tod, ihrem gemeinsamen Liebhaber oder Ehemann 
(LM 248-250), beginnen, politisch zu arbeiten. 
The Beet Queen (1986) ist das scheinbare Gegenstück zu Love Medicine.  
In diesem Roman werden die Fragen nach Zugehörigkeit, Familienstrukturen 
und damit verbundener Identitätsgebung am Beispiel der nichtindianischen 
Kinderfiguren Mary und Karl Adare, Jude Miller sowie den Halbblutanishinabe 
Celestine und Russell James im kleinstädtischen Milieu von Argus, North 
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Dakota in den Jahren von 1932 bis 1972 thematisiert.  Diese Figuren leiden 
ebenfalls unter Entfremdung und Isolation, nachdem ihre Eltern entweder 
verstorben sind (Marys, Karls und Judes Vater, BQ 5-9; Celestines Eltern, BQ 
30 f.) oder die Kinder verlassen haben (Adelaide Adare, BC 11-13).  Andere 
Romangestalten, wie Sita Kozka, sind wiederum der Meinung, dass sich ihre 
lebenden Eltern (Fritzi und Pete Kozka) zu stark den Bedürfnissen der 
Neuankömmlinge (Mary Adare) widmeten, weshalb sich Sita immer stärker 
ihren Eltern entzieht (BQ 27-30) und hierdurch den Zerfall ihrer Familie 
vorantreibt.  Die Versöhnung erfolgt schließlich durch ein weiteres Kind, das 
in diese Konfliktsituation hineingeboren wird: Wallacette James, genannt Dot, 
die Tochter von Celestine James und Karl Adare (BQ 168-172).  Dot will 
zunächst wie ihre Großmutter Adelaide Adare mit einem Flugzeug aus ihrem 
kleinstädtischen Leben entfliehen (BQ 330-335).  Im Gegensatz zu Adelaide 
aber kehrt sie zurück und eröffnet damit ihrer heterogenen Familie die 
Möglichkeit, doch noch zueinander zu finden (BQ 335-338), wie sie es später 
auch in ihrer Ehe zu Gerry Nanapush und ihrer Mutterschaft für Shawn in 
Love Medicine und Tales of Burning Love fortsetzt (LM 194-211; TBL 393-397). 
In The Bingo Palace, Erdrichs viertem Roman von 1994, begegnen die 
Leser einer Reihe von Figuren aus Love Medicine wieder, allen voran Lipsha 
Morrissey, der nun in den Mittelpunkt der Erzählung rückt.  Dieser junge 
Mann verkörpert die direkte Verbindung zwischen den beiden indianischen 
Familien, die in Tracks die Spaltung des Stammes verursachten, denn er ist 
der Sohn von June Morrissey und Gerry Nanapush.  Da seine Mutter ihn aber, 
wie man bereits in Love Medicine erfahren konnte, als Baby verlassen hat und 
sein Vater nie den Sohn anerkannte (LM 39), ist der junge Mann als eines der 
vielen Adoptivkinder bei Marie und Nector Kashpaws aufgewachsen (LM 230).  
Er weiß zudem nicht mit den heilenden Kräften, die er als Urenkel von Fleur 
Pillager geerbt hat, angemessen umzugehen.  Lipsha muss deshalb erst eine 
traditionelle Visionssuche vollenden (BP 185-202, 215-221) und verzeihen 
lernen (BP 249-259), eh er einen Sinn für sein Leben finden kann.  Am 
Romanschluss tritt er die Nachfolge von Fleur Pillager an (BP 259) und 
verbindet damit einerseits die zerbrochenen Bande im Stamm.  Andererseits 
gibt Lipshas Reifung zum neuen Heiler der Hoffnung Ausdruck, dass die alten 
Traditionen unter dem neuen Medizinmann wieder zu größerer Stärke und 
Ansehen reifen werden. 
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Entgegen ihrer vorherigen Ankündigungen, dass sie die Romanreihe mit 
The Bingo Palace beschließen würde (Bonetti 1988: 92), setzte Louise Erdrich 
ihren Zyklus noch mit weiteren Romanen fort.  Tales of Burning Love (1996) 
beginnt nochmals, wie schon Love Medicine, in der Osternacht 1981 und 
erzählt nun die Geschichte der Begegnung von June Kashpaw und Jack 
(Andy) Mauser und Junes Tod in derselben Nacht aus Jacks Sicht.  Jack kann 
Junes Tod, für den er sich verantwortlich fühlt, nicht verwinden und flüchtet 
in vier Ehen, die jedoch alle scheitern.  Nach seinem wirtschaftlichen Bankrott 
setzt er versehentlich in der Silvesternacht 1994 sein Haus in Brand und 
nutzt diese Gelegenheit, um seinen Tod vorzutäuschen und sich so aus allen 
Schwierigkeiten herauszuziehen (TBL 100-114).  Fünf Tage später fahren seine 
vier Ehefrauen (Eleanor Schlick, Candice Pantamounty, Marlis Cook und Dot 
Adare) nach der Trauerfeier für den vermeintlich toten Jack gemeinsam nach 
Fargo, North Dakota zurück.  Aber sie werden auf ihrem Weg von einem 
Schneesturm überrascht und müssen bis zum Morgen im Auto ausharren.  
Um dabei nicht zu erfrieren, erzählen sich die Frauen ihre Lebens- und 
Liebesgeschichte, die alle Jack Mauser zum Mittelpunkt haben, und befreien 
im tobenden Schneesturm wiederholt das Auspuffrohr vom Schnee.  Während 
eines solchen Versuches geht Eleanor Schlick verloren, aber sie schafft es, 
sich zur nächsten Behausung durchzukämpfen und Hilfe zu rufen, sodass es 
letztlich der wieder auferstandene Jack selbst ist, der zur Rettung der Frauen 
eilt (TBL 385-391).  Am Ende des Romans finden nicht nur alle Ehefrauen und 
Jack ihre jeweiligen Partner, sondern es wird auch deutlich, dass sowohl jede 
der Ehefrauen einen entscheidenden Beitrag zu Jacks Selbstwerdung geleistet 
hat als auch, dass Jack ebenso wichtig für die Reifungsprozesse der 
Ehefrauen war. 
The Antelope Wife, Erdrichs Roman von 1998, ist nur auf sehr 
unscheinbare Weise mit den anderen Romanen verknüpft.  Er erzählt, wie 
auch Erdrichs frühere Werke, die Geschichte zweier Familienklane, den 
Shawanos und den Whiteheart Beads, die durch Heirat und Kinder seit 
Generationen miteinander verschwägert sind, wobei die Shawanos mit dem 
Pillagerklan verwandt sind (AW 35).  In diesem Roman steht das 
Zusammenleben von Mensch und Tier im Mittelpunkt, welches Erdrich bereits 
in Love Medicine in der Figur des Gordie Kashpaw aufgriff, der dort in einem 
Reh seine tote Ehefrau June Morrissey wiedererkennt (LM 212-229).  Hier 
aber ist dieses Motiv für verschiedene Figurenentwicklungen wichtig (Scranton 
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Roy, Blue Prairie Woman, Mathilda Roy und Sweetheart Calico; AW 3-33, 227-
230) und es wird daran die Suche nach und die Bedingungen für eine 
erfüllende Liebe thematisiert.  Auffällig ist an diesem Roman zudem, dass 
Erdrich hier stärker noch als in ihren früheren Werken den Sinn und die 
Entwicklungsrichtung einer Figur betrachtet und erstmals sogar kritisch ihre 
Rolle als Autorin in diesem Prozess beleuchtet (AW 240). 
Mit The Last Report on the Miracles at Little No Horse (2001) schließlich 
schuf Erdrich eine weitere Variante ihrer Familiensaga, mit der sie offenbar 
die Erwartungen ihrer Leser an ihre Figuren gründlich durcheinander 
schütteln wollte.  Die zentrale Gestalt dieses Romans ist Father Damien, der 
den Lesern bereits aus Tracks bekannt ist und der nun gesteht, eine Frau zu 
sein.  Er179/Sie berichtet für die Jahre 1912 bis 1996 nochmals die Ereignisse 
in Little No Horse, dem Chippewareservat, wodurch nun nach sechs Romanen 
Erdrichs fiktionales Reservat doch noch einen Namen erhält.  Durch Damiens 
Bericht gewinnen einige der bekannten Erdrichfiguren eine neue 
Identitätsfacette.  So entpuppt sich Nanapush, einer der Träger der alten 
Kultur in Tracks, hier nun als ein eitler Lügner, der nach der 
Schwindsuchtepidemie von 1912 bereit ist, den Kashpawklan auseinander zu 
reißen, um wieder eine Frau (Margaret) an seine Seite zu holen.  Fleur, die die 
charismatische Medizinfrau in Tracks war, wird in Last Report als eine Frau 
skizziert, die den später durch Heirat erworbenen materiellen Wohlstand 
genießt.  Marie Lazarre Kashpaw wiederum, die in Love Medicine der 
biblischen Jungfrauengestalt nachempfunden ist und sich dort zu einer 
moralischen Leitfigur entwickelt, betreibt in Last Report im deutlichen 
Kontrast zur bisherigen Lesart zeitweilig einen Whiskeyhandel.  Auch 
Paulines/ Leopoldas Extremismus erhält eine neue Erklärungsgrundlage.  Ihr 
spiritueller Hunger, der sie in Tracks Nonne werden lässt, wird in diesem 
Roman nunmehr plausibilisiert, da von einem Fall psychischen Missbrauchs 
in ihrer Ursprungsfamilie berichtet wird.  Es scheint, als ob die Autorin 
danach strebte, die möglichen Leseerwartungen an ihre Figuren aufzubrechen.  
Erdrich lässt damit neben den zentralen Themen von Verantwortung und 
Vergebung in diesem Roman die Frage der konstruierten („manufactured“, 
ebd. 76) Identitäten literarischer Figuren nicht nur durch ihre zentrale Gestalt 
                                          
179 Erdrich spricht Damien in ihren Romanen und auch in dem zuletzt erschienen Werk 
Last Report in seiner Funktion als Priester stets als Mann an, während die Frau im Priesterkleid 
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Damien/ Agnes DeWitt im Sinne einer epistemologischen Fragestellung 
erörtern, sondern sie gestaltet diesen Themenkreis auch exemplarisch an 
einigen ihrer herausragenden Figuren.  Hierdurch wird aber die 
Bewertungssicherheit für ihre Figuren mit der letzten Romanveröffentlichung 
deutlich aufgeweicht, ein Leseeindruck, der auch für das hier untersuchte 
Thema von Bedeutung ist. 
 
 
II.4.2. Stand der Forschung 
Mit Louise Erdrich begegnet uns in dieser Untersuchung neben N. Scott 
Momaday die Autorin, welche die vielfältigste Rezeptionsgeschichte für sich 
beanspruchen kann.  Erdrichs Werke haben seit der Herausgabe ihres 
Erstlingswerks Love Medicine eine große Anzahl Kritiker in ihren Bann ziehen 
können, die ihre Texte unter einer Vielzahl verschiedener Schwerpunkte 
untersuchten.  Eine Forschungsgeschichte lässt sich selbstverständlich zu 
diesem Zeitpunkt noch nicht schreiben, jedoch lassen sich bereits drei 
Forschungsbereiche abgrenzen, die hier vorgestellt werden sollen.  Es sei aber 
vorab angemerkt, dass einzelne Untersuchungen durchaus grenzübergreifend 
einzuordnen sind. 
1. Der größte Schwerpunkt in der Forschung zu Erdrichs Romanen lag 
bisher in der Figurenanalyse.  Eine Vielzahl wichtiger Arbeiten entstanden in 
der Interpretation einer oder zumeist mehrerer Figuren, die zudem 
überwiegend im Kontext größerer sozialer Fragestellungen aufgegriffen 
wurden.  Besonders detaillierte Untersuchungen stammen u. a. von Jeannette 
Batz Cooperman, David Thomas Mitchell, Ann Rayson, Greg Sarris, Meldan 
Tanrisal, Julie Tharp, Margie Towery, Annette Van Dyke, Pauline Groetz 
Woodward und Hertha D. Wong, die sich alle zum Themenkomplex 
Frauenbilder, häuslicher Bereich, Mutterschaft sowie dem Zusammenbruch 
traditioneller Familienstrukturen und dessen Auswirkungen auf die 
Persönlichkeitsbildung der einzelnen Figuren äußerten (Cooperman 1999; 
Mitchell 1994: 4094A; Rayson 1991: 27-36; Sarris 2000: 179-210; Tanrisal 
1997: 67-79; Tharp 1993: 165-180; Towery 1992: 99-122; Van Dyke 1992: 15-
27; Van Dyke 1999: 130-143; Woodward 1991: 1334A; Wong 1991: 174-192).  
Einige Kritiker beschäftigen sich mit Geschlechterrollen und Fragen der 
                                                                                                                         
(Agnes DeWitt) als Frau bezeichnet wird.  Wenn nachfolgend Damien in seiner Priesterfunktion 
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Sexualität sowie deren Implikationen für die Entwicklung von 
Machtstrukturen in der Familie oder im Stamm, unter denen besonders Julie 
Barak, Susan Castillo, Daniel Cornell, Louise Flavin, Sara K. Gaughan und 
Jeanne Marie Zecks hervorzuheben sind (Barak 1996: 49-62; Castillo 1994: 
228-236; Castillo 1996: 13-20; Cornell 1992: 49-64; Louise Flavin 1995: 17-
24; Gaughan 1995: 37-45; Zeck 1995: 58-60).  Claudia Egerer widmet sich in 
ihrer Untersuchung der Grenzerfahrung der Figuren und des facettenreichen 
Begriffs der ‚Heimat‘ in Erdrichs Romanwerk (Egerer 1997: 13-93).  Einen 
noch jüngeren Zweig innerhalb der Figurenanalysen bilden die 
Untersuchungen auf der Grundlage verschiedener feministischer 
Überlegungen.  Lee Schweningers Interpretation zu Tracks, basierend auf 
einem ökofeministischen Ansatz, oder Jennifer Shaddoks Untersuchung zum 
Zusammenhang von Gewalt und Macht in Tracks und Love Medicine zählen 
hierbei zu den herausragenden Arbeiten (Schwenninger 1993: 37-56; 
Shaddock 1994: 106-121).  Die noch unveröffentlichten Dissertationen von 
Jeanne Marie Armstrong und Marya Mae Ryans lassen weitere interessante 
Ergebnisse für diesen Themenkomplex erwarten (Armstrong 1996: 1604 A f.; 
Ryan 1996: 3585 A f.). 
2. Einen zweiten Schwerpunkt in der Erdrichrezeption bilden die 
Untersuchungen zu Chippewamythen in den Romanen.  Diese 
Interpretationen haben einen nicht wegzudenkenden Beitrag zur Aufarbeitung 
des ethnologischen Hintergrundmaterials zum Romanwerk geleistet, der 
zugleich ein Schlüssel zum Verständnis der Figuren und Motive ist.  
Einflussreiche Arbeiten stammen beispielsweise aus der Feder von Catherine 
M. Catt, Jay Cox, John Slack und Jeanne Smith, die Erörterungen zu 
Tricksterfiguren vorlegten, oder auch von Kathleen Brogan, die sich mit 
Geistern und der windigo-Gestalt in Tracks auseinandersetzt (Catt 1991: 71-
81; Cox 1989: 17-21; Slack 1993: 118-129; Smith 1997: 1-30, 71-110; Brogan 
1996: 169-192).  Victoria Brehm überzeugt mit ihrer Arbeit zum Wassergott 
Misshepeshu (oder Micipijiu; Brehm 1996: 677-706).  Ebenso ertragreich sind 
Kristan Sarvé-Gorhams und Karah Stokes Aufarbeitung des Zwillingsmotivs 
(Sarvé-Gorham 1995: 167-190; Stokes 1999: 89-105).  Zu nennen sind weiter 
Annette Van Dykes Betrachtung des Motivs der Visionssuche, Robert F. Gishs 
Untersuchung zum Jagdmotiv, Paul Pasquarettas und John Lloyd Purdys 
                                                                                                                         
als Mann bezeichnet wird, wird der Vorgehensweise der Autorin entsprochen. 
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Studien zu den Funktionen des Spiels sowie William Gleason, Robert A. 
Moraces und Nancy J. Petersons Erkenntnisse zur Rolle des Humors im 
Romanwerk (Van Dyke 1999: 130-143; Gish 1999: 67-83; Pasquaretta 1996: 
21-33; Purdy 1997b: 37-56; Purdy 1999: 8-35; Gleason 2000: 115-135; 
Morace 1999: 36-66; Peterson 1999: 161-181). 
Die Funktionen des Erzählens für die Handlungsentwicklung sowie die 
Identitätsgebung einzelner Figuren als Elemente der traditionellen 
Chippewakultur waren ebenfalls für viele Kritiker von Interesse.  Von diesen 
Arbeiten sind besonders hervorzuheben James Flavins immer wieder zitierter 
Aufsatz „The Novel as Performance“ sowie Jennifer Sergis Arbeit „Storytelling: 
Tradition and Preservation in Louise Erdrich’s Tracks“ (James Flavin 1991: 1-
12; Sergi 1992: 279-282).  Darüber hinaus haben Alison Dara Gallant, 
Kathleen E. B. Manleys, E. Shelley Reid, Kathleen M. Sands, William Scheick, 
Lydia Agnes Schultz und Christopher Cannon Weaver wichtige Arbeiten zur 
Erörterung der Erzählstrukturen veröffentlicht (Gallant 1993: 1803 A f.; 
Manley 1994: 121-135; Reid 1995: 3514 A; Sands 2000 ed.: 35-42; Scheick 
1995: 363-375; Schultz 1991: 3747 A; Weaver 1995: 3489Af.).  Es ist darüber 
hinaus zu erwarten, dass die bisher noch unveröffentlichten Dissertationen 
von Dianne Comiskey, Jane Hafen, Patricia Michele In-The-Woods und Kathy 
J. Whitson zur weiteren Vertiefung der ethnologischen Erörterung der Romane 
beitragen werden (Comiskey 1995: 28282 A f.; Hafen 1994: 566 A; In-The-
Woods 1995: 1778 A; Whitson 1994: 3441 A). 
3. Einen dritten und letzten Schwerpunkt innerhalb der 
Erdrichrezeption formen jene Untersuchungen, die einerseits einen 
literaturtheoretischen Anspruch verfolgen oder andererseits nach 
intertextuellen Verweisen zu anderen Werken aus der amerikanischen und 
europäischen Literaturgeschichte forschen.  Unter den Arbeiten mit einem 
literaturtheoretischen Interesse seien Magdalena DeLickas und Alan Velies 
Arbeiten zum Realismus, Steven D. Scotts Interpretation zum postmodernen 
Spiel, Nicholas Slobodas Untersuchung zur Dialogizität im Roman Tracks, 
Robert Moraces und Louis Owens‘ Anwendung der Theorien Michail Bachtins 
auf die Erdrichromane genannt (DeLicka 1997: 25-33; Velie 1997: 57-67; 
Scott 2000; Sloboda 1996: 63-79; Morace 1999: 36-66; Owens 1992: 192-
224).  Catherine Rainwaters, Robert A. Lees und Sidner Larsons Erörterungen 
zur Ethnizität als Kategorie seien ebenfalls erwähnt (Rainwater 1999: 144-
160; Lee 1990: 139-164; Sidner Larson 1994). 
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Unter den intertextuellen Studien seien zunächst Thomas Matchies 
Aufsätze genannt, die sich einem Vergleich zu Herman Melvilles Moby Dick 
und Nathaniel Hawthornes The Scarlet Letter widmen (Matchie 1989: 478-491; 
Matchie 1996: 113-123).  Mary A. McCays verpflichtete sich der Darstellung 
der Ureinwohner bei James Fenimore Cooper in der Gegenüberstellung zu 
Erdrich (McCay 1993: 152-167).  Jadwiga Maszewska bearbeitete den immer 
wieder betonten Einfluss William Faulkners auf Erdrichs Romanwerk 
zumindest im Hinblick auf Faulkners Roman Absalom, Absalom! und Erdrichs 
Tracks und greift ihn in ihrer Abhandlung Between Center and Margin (2000) 
neben dem dort zentralen Komplex der Mythenbildung als identitätsstiftende 
Konstruktion erneut auf (Maszewska 1993: 317-321; Maszewska 2000).  
Achim Hescher untersuchte in einem Vergleich zwischen den literarischen 
Veröffentlichungen von Louise Erdrich, Marcel Proust und Frank Wedekind 
die drei Lulufiguren in deren Werken (Hescher 1998: 301-312).  Robert 
Silberman schließlich belegte intertextuelle Bezüge in Love Medicine zu 
verschiedenen Werken der amerikanischen Literatur (Silberman 1989 ed.: 
101-120). 
Über die hier knapp vorgestellten einzelnen Forschungsschwerpunkte 
hinaus ist für die Rezeptionsgeschichte zu Erdrichs Gesamtwerk besonders zu 
bemerken, dass aufgrund der thematischen und figurellen Verknüpfung aller 
Romane die später publizierten Werke häufig neue Sichtweisen auf bereits 
bekannte Ereignisse werfen.  Beispielsweise lassen sich in der Erörterung des 
katholischen Einflusses, der hier näher interessiert, in früheren 
literaturkritischen Veröffentlichungen Tendenzen zur (oft auch polemischen) 
Entgegensetzung der indianischen Welt auf der einen und der 
nichtindianischen Welt auf der anderen Seite feststellen, die so später nicht 
mehr vertreten werden konnten.  Marvin Magalaner, Claire Crabtree und 
Wendy Kolmar mögen hierfür als Beispiele dienen, die alle drei die katholische 
Mission in Erdrichs Werk als eine fremdbestimmende Institution beschreiben, 
die entweder den Chippewa Worthülsen vermittelt (Crabtree 1988: 52; 
Magalaner 1989: 101,107) oder einen fanatischen und isolierenden Einfluss 
ausübt (Kolmar 1991: 247).  Zudem gehen solche Bewertungen häufig mit 
einer Simplifizierung einzelner Figuren einher.  Besonders die Figur der 
Pauline Puyat/ Sister Leopolda, die auch in der späteren Textanalyse einen 
Schwerpunkt bildet, wurde in diesen kritischen Aufsätzen oft harsch und in 
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einer befremdlichen Wortwahl als „masochistisch-heilige Idiotin“ (Alan Velie)180 
oder „Lügnerin“ (Victoria Walker)181 ausgegrenzt.  Andere Kritiker wie Jennifer 
Sergi wählten zwar einen moderateren Ton, charakterisierten die Paulinefigur 
aber dennoch als „a young mixed-blood who is confused and psychologically 
damaged by her unbalanced commitment to catholic martyrdom and 
Chippewa tradition.“ (Sergi 1992: 279). 
In dieser Interpretation wird dagegen ein Ansatz aufgegriffen, wie er in 
den letzten Jahren in der Erdrichrezeption stärker in den Vordergrund gerückt 
ist.  Dabei wird davon ausgegangen, dass Louise Erdrich in ihren Romanen 
ein gewähltes Thema stets an mehreren Figuren aufgreift und durch 
verschiedene Sichtweisen, die die Figuren repräsentieren, eine differenzierte 
und durchaus ambivalente Gestaltung des jeweiligen Themas erreicht.  Ihren 
Leserinnen und Lesern bietet die Autorin eine Vielzahl verschiedener 
Bewertungsmöglichkeiten an, die sich zumeist zu einem komplexen und 
heterogenen Gefüge zusammensetzen.182  Auch bei der Thematisierung des 
christlichen (bei Erdrich des römisch-katholischen) Einflusses, den sie an den 
Figuren Pauline Puyat/ Schwester Leopolda, Marie Lazarre Kashpaw und 
Lipsha Morrissey mit dem größten Materialreichtum bearbeitete, benutzt die 
Autorin diese Vorgehensweise.  In einem Interview mit Josef Bruchac betont 
Erdrich sogar, mit dem Schreiben eine fortwährende Auseinandersetzung mit 
ihrer katholischen Erziehung zu suchen.183  Ihr zweiter Lyrikband Baptism of 
Desire ist Ausdruck dieser Experimentierfreude, in welchem Gedichte wie 
„Saint Clare“, „Mary Magdalene“ oder „The Sacraments“ zu finden sind (BD 5-
8, 16, 18-23). 
Margaret D. Bauer, Susan Stanford Friedman, Michelle R. Hessler und 
Daniel Cornell sind Kritikerinnen und Kritiker, die sich bezüglich des 
gewählten Themas bereits dieses neueren Interpretationsansatzes bedienten.  
Sie machen in ihren Untersuchungen auf verschiedene intertextuelle Verweise 
                                          
180 “masochistic holy idiot“ (Velie 1997: 65). 
181 “One is a liar.“ (Walker 1991: 37). 
182 Es liegen bereits einige Untersuchungen zu Erdrichs Romanwerk vor, die diese 
Differenzierung eines Themas in den Mittelpunkt stellen.  So beschäftigte sich zum Beispiel 
Louise Flavin mit den unterschiedlichen Facetten der Geschlechterrollen, Hertha D. Wong und 
Meldan Tanrisal mit verschiedenen Mutterrollen, Jeanne Rosier Smith, Jay Cox und andere mit 
den variantenreichen Tricksterfiguren und schließlich Julie Barak mit einer Interpretation der 
Figuren als berdache.  Diese vorliegende Untersuchung ist insofern eine weitere Variante dieses 
Interpretationsansatzes. 
183 Erdrich: „I guess I have my beefs about Catholicism.  Although you never change 
once you’re raised a Catholic- you’ve got that.  You’ve got the symbolism, that guilt, you’ve got 
the whole works and you can’t really change that.  That’s easy to talk about because you have 
to exorcise it somehow.” (Bruchac 1987: 81). 
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zu mystischen Vorbildern (Friedman, Hessler) einerseits und 
geschlechtsspezifischen Rollenvorgaben (Bauer, Cornell) andererseits 
aufmerksam, die insbesondere in die Figurenzeichnung der Pauline/ Leopolda 
eingearbeitet wurden und in die Bewertung der Figur einbezogen werden 
müssen (Bauer 1999: 45-54; Cornell 1992: 49-64; Friedman 1994: 107-133; 
Hessler 1995: 40-45).  Die hier vorgenommene Erörterung zu Pauline Puyat/ 
Sister Leopolda unterscheidet sich von diesen Arbeiten aber dahingehend, 
dass über die Arbeit an den intertextuellen Verweisen hinaus auch Paulines 
Rolle im Verband der anderen Erdrichfiguren untersucht wird, der ihre 
spezifische Funktion im Romanverband erst hervortreten lässt. 
Ähnliches gilt für Marie Lazarre Kashpaw und Lipsha Morrissey, die den 
zweiten und dritten Teil der Textanalyse bestreiten.  Zu Marie Lazarre 
Kashpaw wurde in der vorliegenden Erdrichforschung zwar bereits einiges 
hinsichtlich ihrer besonderen Mutterrolle in Love Medicine gesagt (u. a. 
Tanrisal 1997: 72-74; Tharp 1993: 174 f.; Wong 1991: 180-183).  Bisher fehlt 
aber in den Untersuchungen zur Figur, die Mutterrolle in den Zusammenhang 
mit christlichen Familienbildern und dem biblischen Muttervorbild der 
Jungfrau Maria zu stellen, die der Figurenzeichnung zugrunde liegen.  Auf 
beides wird in der folgenden Texterörterung detailliert eingegangen wie auch 
auf die Rolle, die Marie im Gesamtverband der Figuren zum gewählten Thema 
ausübt. 
Die Figur des Lipsha Morrissey dagegen wurde bereits zweimal 
ausführlich von Lisa Sims-Brandom und Michelle R. Kloppenburg erörtert.  
Lisa Sims-Brandom geht in ihrem Aufsatz „Smoked Jerky vs. Red Pottage: 
Native American Tradition and Christian Theology in Louise Erdrich's The 
Bingo Palace“ jedoch nicht über die Benennung der binären 
Gegenüberstellung der beiden im Titel erwähnten religiösen Überlieferungen 
innerhalb der Figurenentwicklung hinaus, sodass ihre Erörterung 
phasenweise plakativ wirkt (vgl. Sims-Brandom 1994: 59-69).  Ausführlicher 
dagegen wurde Lipsha von Michelle R. Kloppenburg erörtert.  Ihre 
bemerkenswerte Untersuchung mit dem Titel „The Face in the Slough: 
Lipsha's Quest for Identity in Louise Erdrich's Love Medicine and The Bingo 
Palace“ (1997) offeriert eine Analyse von Lipshas Selbstfindungsprozess vor 
dem Hintergrund der traditionellen spirituellen Visionssuche der Chippewa 
(Kloppenburg 1997: 27-34).  Die hier vorliegende Untersuchung wird 
ausführlich auf die Veröffentlichung eingehen, unterscheidet sich aber von 
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Kloppenburg darin, dass Lipshas Prozess nicht nur im Vergleich zu den 
Chippewatraditionen betrachtet, sondern auch als eine Suchreise verstanden 
wird, in welchem katholische spirituelle Traditionen verarbeitet wurden, die 
Lipshas Selbstwerdung letztlich zu einem synkretistischen spirituellen 
Reifungsprozess werden lassen.  Darüber hinaus gilt es auch diese Figur in 
den Gesamtverband der Erdrichfiguren zu stellen. 
Dass Erdrich aber für ihre Werke einen solch aufgeschlossenen und 
experimentellen Zugang zur katholischen Missionsarbeit findet, mag 
historisch betrachtet mit der besonderen Geschichte der katholischen Mission 
im Gebiet der großen Seen erklärt werden, auf die hier abschließend 
eingegangen werden soll.  Die Anishinabe wurden durch den Pelztierhandel 
vorzugsweise mit französischen Einwanderern vertraut.  Unter allen 
Kolonialmächten war Frankreich und die von ihr geförderte katholische 
Missionsarbeit auch in Arrell Morgan Gibsons Auffassung die erfolgreichste 
Macht, weil sie im Unterschied zu Spanien oder Großbritannien die indigene 
Bevölkerung ihren eigenen Traditionen überließ, solange davon der 
Pelztierhandel, an dem Frankreich interessiert war, nicht gefährdet war 
(Gibson 1980: 122-137).  Es kam daher selten zu Auseinandersetzungen 
zwischen Kolonisten und Ureinwohnern, zumal sich auch der Handel mit der 
Lebensweise der Stämme im Gebiet der großen Seen ergänzte.  Die katholische 
Missionsarbeit kann deshalb auf eine bald 400jährige Tradition in diesem 
Gebiet verweisen und es haben sich in dieser Zeit zweifelsohne verschiedene 
Formen der Abgrenzung, Nutzbarmachung oder Verschmelzung einzelner 
Elemente aus beiden religiösen Traditionen entwickelt.  Über diese Pluralität 
legt Louise Erdrich in ihrem Romanwerk Zeugnis ab. 
 
 
II.4.3. Erdrichs variantenreiche Entfaltung und Entgegensetzung einzelner 
Positionen zum Einfluss der katholischen Mission auf das Leben der Anishinabe 
II.4.3.1. Die ambivalente Gestaltung der Figur Pauline Puyat/ Sister Leopolda 
zwischen menschlicher Isolation und kirchlich autorisierter Anerkennung im 
Handlungsverlauf von Tracks (1988), Love Medicine (1984/ 1993), The Beet 
Queen (1986), Tales of Burning Love (1996) und The Last Report on the Miracles 
at Little No Horse (2001) 
Von den drei nachfolgend erörterten Figuren ist Pauline Puyat/ Sister 
Leopolda diejenige, die für diese Untersuchung die interessanteste Gestalt ist.  
Louise Erdrich hat in ihr die dichteste intertextuelle Komposition geschaffen, 
mit der die Autorin auf der Figurenebene die Auseinandersetzung mit dem 
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katholischen Einfluss sucht.  Pauline/ Leopolda ist deshalb sowohl aufgrund 
ihrer Figurenzeichnung, als auch aufgrund ihres häufigen Auftretens in fünf 
Erdrichromanen und aufgrund ihrer repräsentativen Funktion 
bedeutungsvoll, die sie als eine der beiden Erzählerfiguren in der 
Gegenüberstellung zu Nanapush in Tracks übernimmt. 
In der Figurenanalyse wird mit dem frühesten Werk Tracks begonnen, 
da dieser Roman das Verständnis dafür weckt, wie Pauline die Nonne wurde, 
als die sie in den chronologisch späteren, aber eher veröffentlichten Romanen 
wieder auftritt.  Mit Last Report offeriert Erdrich nochmals neue Sichtweisen 
auf die Figur für den gesamten Handlungszeitraum ihres Romanwerks.  Da die 
Autorin aber den Roman offenbar auch im Sinne einer Kontrastfläche zu ihren 
bisherigen Romanen konzipiert hat, durch den eine Reihe von Annahmen über 
die Entwicklung einzelner Figuren wieder aufgehoben werden sollen, wird 
dieser Roman zunächst nur punktuell in die Erörterung einfließen.  Am Ende 
der Einzelbesprechung zu Pauline Puyat/ Sister Leopolda wird auf die neuen 
Akzente in der Figurenzeichnung in Last Report eingegangen.  Die 
Figurenentwicklung folgt der Handlungsentwicklung.  Wenn es m. E. aber für 
die Erklärung der Figurenentwicklung notwendig ist, den Handlungsverlauf zu 
unterbrechen, wird dies getan und darauf verwiesen. 
 
Paulines Selbstwerdung zur Nonne Leopolda in Tracks (1988) 
Tracks beginnt im Winter 1912, als eine schwere Schwindsuchtepidemie das 
Chippewareservat heimsucht und unzählige Opfer unter den 
Stammesmitgliedern fordert.  Nanapush, der erste Erzähler im Roman, 
beschreibt auf eindrucksvolle Weise das Leid, das die Überlebenden in diesem 
Winter erfahren müssen, zu denen neben ihm selbst Fleur Pillager und ihr 
entfernter Cousin Moses Pillager zählen (T 1-9).  Seine Erzählung beginnt 
allerdings früher als die Kapitelüberschrift „Winter 1912“ (T 1) vermuten lässt, 
denn Nanapush ordnet die erneute Epidemie in einen langen Reigen der 
Vernichtung und Vertreibung der Anishinabe ein, seitdem die Europäer ihren 
Fuß auf nordamerikanischen Boden gesetzt haben.  Nach seiner Darstellung 
wurde das traditionelle Stammesleben der Anishinabe bereits früher durch 
verheerende Krankheiten, die Vertreibung nach Westen, die Unterzeichnung 
von Abkommen, die Bürokratisierung des Reservatslebens und den 
schleichenden Verlust an Stammesland infrage gestellt, wie es auch nach den 
 257
historischen Quellen belegt ist (vgl. Vecsey 1983: 8-22, 45-58).  Aber diese 
erneute Epidemie lässt die Zahl der Überlebenden so schwinden, dass die 
alten sozialen Strukturen der Familien und Klane nunmehr ernsthaft 
zusammenzubrechen drohen: 
 
We started dying before the snow, and like the snow, we continued 
to fall.  It was surprising there were so many of us left to die.  For 
those who survived the spotted sickness from the south, our long 
fight west to Nadouissioux land where we signed the treaty, and 
then a wind from the east, bringing exile in a storm of government 
papers, what descended from the north in 1912 seemed impossible. 
(T 1) 
 
Hinsichtlich der Nanapushfigur ist es wichtig von Beginn an zu 
bemerken, dass sich hinter der literarischen Gestalt die Tricksterfigur der 
Anishinabe, Nanabozho, verbirgt (vgl. Vecsey 1983: 84-100).  Eine Reihe von 
Eigenschaften verweisen auf das mythologische Vorbild.  So ist der eben 
zitierte Satz, mit dem Nanapush seine Erzählung im ersten Kapitel beginnt, 
erkennbar kreisförmig strukturiert, indem Nanapush alle Ereignisse nach 
Himmelsrichtungen ordnet.  Nanapush benennt nachfolgend auch wichtige 
traditionelle Riten, welche die Chippewa im Sterben und nach dem Tod einer 
Person befolgten, wie das Beten, Fasten, die Grabbeigaben oder die Drei-
Tages-Route, auf der die Toten nach Westen laufen würden (T 3).  Unterstützt 
wird Nanapushs Platzierung als Tricksterfigur später zudem durch seinen 
Respekt für Geister und Dämonen, wie auch Kathleen Brogan bemerkt (T 51; 
Brogan 1996: 169-192), sowie seine Vorliebe für Sprachspiele und 
Geschichten, die ihm nach eigener Aussage halfen, die neuerliche Epidemie zu 
überleben („During the year of my sickness, when I was the last one left, I 
saved myself by starting a story [...] I got well by talking.  Death could not get 
a word in edgewise, grew discouraged, and traveled on.“ T 46).184  Auch seine 
Initiative, aus den wenigen Überlebenden eine neue Familie zu schaffen, 
bringen den Trickster in Erinnerung, der nicht nur ein Gaukler, sondern in 
                                          
184 In Last Report reizt Erdrich Nanapushs Vorliebe für Sprachspiele noch weiter aus, 
wenn er als Intrigant und Lügner beschrieben wird, der nach dem Tod seiner vierten Ehefrau 
eine der vier Kashpawfrauen begehrt (LRMLNH 90 bis 101) oder später Nector Kashpaw und 
seine Freunde ermutigt, über die Ereignisse zu lügen, die während der Lazarre-Pillager-Fehde 
zum Verlust eines Autos führten (LRMLNH 177 f.).  Nanapush wird deshalb in Last Report 
deutlich in seiner Rolle als verlässlicher Erzähler geschwächt, die er in Tracks innehat, wobei 
hier mit einem ‚verlässlichen Erzähler‘ in Anlehnung an Franz Stanzels Ausführungen eine 
Erzählerfigur beschrieben wird, die offenbar den dem Roman zugrunde liegenden Normen 
entspricht, während eine unzuverlässige Erzählerfigur (Pauline) wiederholt gegen die 
Erwartungen verstößt oder ihre Erzählung im Handlungsverlauf als falsch entlarvt wird, wie es 
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Christopher Vecseys Meinung auch ein Überlebenskünstler ist (Vecsey 1983: 
78).  Nanapush ist deshalb auch in den Untersuchungen von Jeanne Rosier 
Smith und Steven D. Scott die vordergründige Trickstergestalt in Louise 
Erdrichs Romanen (Scott 2000: 109 f.; Smith 1997: 8, 82). 
Gloria Bird, die zu den schärfsten Kritikerinnen von Tracks gehört, sieht 
demgegenüber in Nanapushs Erzählauftakt ihre Befürchtungen bestätigt, dass 
die Autorin dem „Vanishing Red Man“- Syndrom verfallen ist, das heißt, dass 
sie dem populären Glauben Auftrieb gäbe, dass die Indianer Nordamerikas im 
Aussterben seien.  Bird zählt eine Reihe Merkmale auf, die diesen 
Leseeindruck im weiteren Handlungsverlauf bestätigen würden, u. a. die 
Marginalisierung Moses Pillagers, Fleur Pillagers Bezeichnung als Hexe oder 
auch das Versäumnis des neuen Klans, Pauline Puyat einen Platz innerhalb 
der indianischen Gemeinschaft zu geben (Bird 1992: 40-47).  Birds Kritik ist 
zumindest teilweise berechtigt, wie später noch zu erläutern sein wird.  
Darüber hinaus wird im Vergleich zwischen Nanapushs Darstellung und den 
historischen Quellen deutlich, dass die Chippewa ihre Verarmung im 19. 
Jahrhundert durchaus mitverschuldet haben beispielsweise durch einen 
Raubbau während der Zeit des Pelztierhandels (Maszewska 2000: 65 f.) oder 
dass sie bereits durch den Pelztierhandel von ihrem ursprünglichen 
Stammesland weggezogen waren, nachdem dort der Tierbestand dezimiert 
war.  Das heutige Chippewaland, welches in Nanapushs Erzählauftakt aber 
auch im weiteren Handlungsverlauf eine wichtige identitätsstiftende Funktion 
besitzt, ist somit erst als Folge des Pelztierhandels von den Anishinabe in 
Besitz genommen worden (vgl. Vecsey 1983: 21).  Nanapushs Erzählweise ist 
deshalb zu hinterfragen und trägt auch in Nancy Petersons Auffassung 
revisionistische Züge (Peterson 1994: 985), auch wenn sie, wie Julie Tharp 
argumentiert, als ein literarisches Mittel anzusehen ist, mit dem die Phase der 
drastischen kulturellen Veränderung gekennzeichnet werden soll, welche die 
Anishinabe zum Ende des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts 
durchlaufen haben (Tharp 1993: 173).  Susan Pérez Castillo kommentiert 
deshalb: “Tracks is a highly effective, politicized text in which the reader 
shuttles between, not two different perceptions of reality, but two diametrically 
different realities: that of a people in the grip of disease, death and spiritual 
                                                                                                                         
in Tracks sowohl Nanapush als auch Fleur im Bezug auf Paulines Erzählerinnenfunktion tun (T 
38 f.; vgl. Stanzel 1991 ed.: 200-203). 
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despair, and that of a group of courageous and irreverent survivors.” (Castillo 
1991: 294). 
Pauline Puyat begegnet man dagegen als Erzählerin erstmals im zweiten 
Kapitel.  Auch sie beginnt dort ihren Bericht zu einem früheren Zeitpunkt als 
die Kapitelüberschrift „Summer 1913“ verrät, denn sie widmet sich zunächst 
Fleur Pillagers zweimaligem Ertrinken als Kind und als junge Frau, in dessen 
Folge diejenigen Männer sterben mussten, die Fleur jeweils retteten (T 10-12).  
Pauline macht mit dieser Auftakterzählung zwei Dinge deutlich.  Zunächst 
wird sichtbar, dass sie nach wie vor eng mit der traditionellen Stammeskultur 
verbunden ist.  Sie erkennt die Macht des Seemonsters Misshepeshu an und 
besitzt auch später typische Requisiten wie einen Traumfänger (T 66), der ihre 
bleibende Verbundenheit mit den alten Traditionen herausstellt.  Louis Owens 
hat deshalb schon darauf aufmerksam gemacht, dass Pauline trotz ihrer 
späteren Berufung zur Nonne ihre indianischen Traditionen niemals 
vollständig aufgeben wird (Owens 1992: 204). 
Ferner verweist Pauline zu Beginn des Kapitels 2 durch ihre intensive 
Beschäftigung mit Fleur darauf hin, dass Fleur eine besondere Rolle in ihrem 
Leben einnimmt, die sich im Handlungsverlauf als die des einen 
mythologischen Zwillings aus den Erzählungen der Anishinabe 
herauskristallisieren wird.  Hier, zu Romanbeginn, verdeutlicht Pauline bereits 
durch den scharfen Ton, mit dem sie Fleur (wie nachfolgend zitiert) kritisiert, 
dass sie selbst in der Gegenüberstellung zu Fleur die Rolle des rivalisierenden 
Zwillings übernehmen wird, wie auch Jadwiga Maszewska argumentiert 
(Maszewska 2000: 138): 
 
Men stayed clear of Fleur Pillager after the second drowning.  Even 
though she was good-looking, nobody dared to court her because it 
was clear that Misshepeshu, the water monster, the monster, 
wanted her for himself.  He‘s a devil, that one, love hungry with 
desire and maddened for the touch of young girls, the strong and 
daring especially, the ones like Fleur. 
Our mothers warn us that we’ll think he’s handsome, for he 
appears with green eyes, copper skin, a mouth tender as a child’s.  
But if you fall into his arms, he sprouts horns, fangs, claws, fins. 
[...]  [Therefore] [a]fter the first time, we thought she’d keep to 
herself, live quietly, stop killing men off by drowning in the lake.  
We thought she would keep the good ways.  But then, after the 
second return, and after old Nanapush nursed her through the 
sickness, we knew that we were dealing with something much more 
serious.  [...]  when the people were just about to get together and 
throw her out, [Fleur] left on her own and didn’t come back all 
summer. (T 11 f.) 
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Paulines spätere Rollenidentifizierung als rivalisierender Zwilling kann 
hier zu Beginn des zweiten Romankapitels aber auch daran abgelesen werden, 
dass Pauline sich von Beginn an auf die Seite derer stellt, die die 
wirtschaftlichen Veränderungen im Reservat willkommen heißen (T 14), 
während Fleur dies für den Handlungsverlauf von Tracks stets ablehnen wird.  
Pauline legt zudem schon im Frühjahr 1912 als knapp Fünfzehnjährige die 
alte Sprache ab und siedelt noch vor dem Ausbruch der Epidemie in die 
benachbarte Kleinstadt Argus, North Dakota über (T 14), während Fleur die 
alte Sprache weiter pflegen wird und erst nach der Epidemie Argus aufsucht. 
Bevor den Ereignissen in Argus nachgegangen wird, die Pauline und 
Fleur erstmals im Handlungsverlauf zusammenführen werden, ist es 
erforderlich, zunächst noch bei der Gegenüberstellung von Nanapush und 
Pauline als Erzählerfiguren zu verweilen.  Die in Nanapushs Namen 
verborgene mythologische Tricksterfigur der Anishinabe ist als intertextueller 
Verweis bei der Charakterisierung dieser Erzählerfigur zu berücksichtigen.  
Aber auch Paulines Name enthält einen intertextuellen Verweis, nämlich den 
zum Apostel Paulus185, und auch dieser muss beachtet werden.  Im Kapitel 2 
können zunächst nur wenige Details als Hinweise auf den intertextuellen 
Bezug gedeutet werden, wie beispielsweise Paulines Geschichtsdarstellung, die 
nach westlichem Vorbild chronologisch ist,186 oder auch ihr besonderes 
                                          
185 Der Apostel Paulus gehört zu den Personen der frühen Missionsgeschichte des 
Christentums, deren Lehren für die traditionelle Struktur und Verkündigung der christlichen 
Kirchen von besonderer Bedeutung sind.  Geboren als Saulus in Tarsus auf Sizilien (Apg 22,3), 
bezeichnet er sich selbst als einen der ärgsten Christenverfolger in den ersten Jahren nach Jesu 
Kreuzigung (30-33 n. Chr.; Apg 8).  Seine Bekehrung zum Christentum (Apg 9,1-19; 22,7; 
26,14) erfährt er als Begegnung mit und Segnung durch Jesu (Apg 9; Hübner/ Flusser 1996: 
133-160).  Paulus ist aber auch deshalb von großer Bedeutung für die Lehre und Mission, weil 
viele der neutestamentlichen Briefe als Texte von Paulus bekannt sind, wobei man heute 
hinsichtlich ihrer Autorenschaft in echte (Briefe an die Römer, Korinther, Galater, Philipper, 
Thessalonicher, an Philemon) und unechte Paulustexte (Briefe an die Epheser, Kolosser an 
Timotheus und an Titus) unterscheidet.  Als Theologe liegen ihm darin die Glaubensfragen und 
Probleme in den damals noch jungen christlichen Gemeinden des Mittelmeerraums am Herzen.  
In einigen christlichen Auslegungen wurden diese Zeugnisse aber aus ihrem zeitgeschichtlichen 
Kontext gerissen und wortwörtlich gelehrt.  Wohl deshalb wird Paulus als Name und Person 
noch heute synonym verwendet für die Ablehnung der Beteiligung von Frauen in der 
Verkündigung und Gemeindeleitung (1 Kor 14, 33-36; 1 Kor 7,1), für die Verdammung 
homophiler Beziehungen (Röm 1, 22-27) und für den Anspruch, dass der christliche Glaube der 
einzig wahre sei (Röm 1-3), etwas, das möglicherweise auch seine Attraktivität als literarische 
Figur begründet. 
186 Die abweichenden Darstellungsformen der geschichtlichen Zusammenhänge bei 
Nanapush und Pauline sind auffällig.  Erdrich gestaltete Nanapushs und Paulines 
Geschichtsbilder gegenläufig, was ihre gegensätzlichen Funktion im Roman zusätzlich 
unterstreicht.  Denn Nanapush führt seine Art der Darstellung (als der Chippewaerzähler) stets 
vom Individuum auf die Gemeinschaft, sodass Einzelereignisse letztlich immer eine Bedeutung 
für das Kollektiv tragen.  Die später noch zu erörternde sexuelle Begegnung zwischen Eli und 
Sophie (T 82-84) ist hierfür ein gutes Beispiel, die für Nanapush das auslösende Moment ist, 
welches die Vollblut- und Halbblutchippewa verfeindet und damit den Stammeszusammenhalt 
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Interesse an der katholischen Kirche und der Berufung zur Nonne (T 14).  Erst 
im weiteren Romanverlauf tritt die literarische Vorlage zur Lebensgeschichte 
des Apostels deutlicher hervor.  So ist Pauline bis zu ihrer Bekehrung nach 
der christlichen Auffassung (und wie der Apostel, Apg 9,1-2) Nichtchristin und 
verfolgt nach ihrer Bekehrung einen radikalen Bruch mit ihrer früheren 
kulturellen Heimat („‘The Indians,‘ I said now, ‚them.‘ Never neenawind or us.“ 
T 138; SeO; vgl. auch Apg 9, 20 f.).  Die Figur ist zudem wie der Apostel (Apg 
26,12-32; Apg 27-28) vom Bewusstsein eingenommen, auserwählt zu sein und 
ihr Eintritt in das Kloster initiiert eine missionarische Tätigkeit unter den 
Heiden (hier den Chippewa, T 137-140).  Später ändert Pauline wie ihr 
biblisches Vorbild den Namen (Apg 13,9) und begreift diese Änderung sowohl 
als Bruch mit ihrer Vergangenheit als auch als Zeugnis ihrer Begnadigung (T 
204 f.).  Zudem verfolgt Pauline wie der Apostel eine Leibfeindschaft (Röm 
1,24; Röm 6,6; Röm 8,10-11), in der sie über eine Anzahl von abstrusen 
Beweisen körperlicher Schmerzen (T 143-154) ihr besonderes Martyrium für 
den Herrn unterstreichen will („‘Suffering is a gift to God! I have given away 
everything I owned.  All that I have left is my body’s comfort and pleasure, and 
I give that last pearl to Him now.’ “ T 144).  Schließlich ist aber auch ihr 
Nonnenname ein deutliches Indiz für die enge Verknüpfung der Figur zur 
katholischen Missionierung der Chippewa, denn der Name Leopolda ruft zwar 
einerseits den katholischen Heiligen St. Leopold in Erinnerung, der ein 
Sinnbild der Barmherzigkeit und Armut ist.  Andererseits und wohl wichtiger 
für diese Untersuchung ist, dass der Name der österreichischen 
Missionsgesellschaft Leopoldin ähnelt, die die katholische Mission unter den 
                                                                                                                         
zerstört („It started with Eli and Sophie.  But it spread from the slough to our politics, just like 
that.“ T 109).  Zudem beschreibt Nanapush Geschichte stets als ein gemeinschaftliches Erbe, 
das eine gemeinschaftliche Schuld in sich birgt („Our trouble came from living, from liquor and 
the dollar bill.“ T 4). 
Paulines Art der Darstellung (als die zunehmend katholisch geprägte Erzählerin) ist 
demgegenüber von einem Geschichtsbild geprägt, welches (gleich dem katholischen 
Heilsverständnis) von der Gemeinschaft auf die Einzelperson schließt.  Das Individuum tritt in 
Paulines Erzählweise wesentlich deutlicher hervor, es macht Geschichte und trägt allein 
Verantwortung.  So ist z.B. Fleur in Paulines Verständnis allein für die Veränderungen 
verantwortlich, die ihren Unfällen im See folgen (T 12).  Zudem reduziert Pauline die Bedeutung 
von Einzelereignisse stets darauf, was sie für Pauline bedeuten und bewertet sie entsprechend.  
Das folgende Beispiel veranschaulicht dies eindrücklich, in welchem Pauline zunächst über 
Lulus freches Benehmen gegenüber den katholischen Priestern und Schwestern klagt, um ganz 
zuletzt sich selbst in den Mittelpunkt zu rücken („Lulu was spoiled proud, never humble.  She 
laughed at Father Damien in his skirts, at the nuns in their starched and cutting wimples.  She 
looked eagerly, with quick attention, into the faces of our elders and shrieked at the ridiculous 
eyes they made.  She laughed at everything.  The sight of her own feet.  My face.  But of course I 
had got no prettier since Argus.“ T 70). 
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Chippewa seit 1831 wesentlich vorantrieb (Vecsey 1983: 28 f.; vgl. auch Scott 
2000: 110-112). 
Im Sommer 1913, nach der verheerenden Schwindsuchtepidemie, 
begegnen sich Fleur und Pauline erstmals in Argus.  Fleur ist dort auf 
Arbeitsuche und gelangt über die Vermittlung der katholischen Kirche in das 
Fleischergeschäft von Pete Kozka (Erdrichlesern bereits aus The Beet Queen 
bekannt), wo Pauline seit dem Frühjahr arbeitet.  Die beiden Frauen sind 
zunächst nicht näher miteinander vertraut, weil Pauline die Pillagerfamilie 
fürchtet.  Aber über die Zeit entwickelt sich eine engere Beziehung zwischen 
ihnen, besonders als Fleur beginnt, die Rolle einer älteren Schwester für 
Pauline zu übernehmen und versucht, Pauline über den Verlust ihrer Familie 
in der Epidemie hinweg zu trösten.  Pauline verliert daraufhin ihre anfängliche 
Scheu und es wächst eine tiefe Zuneigung der Jüngeren zu Fleur (T 15-20).187 
Als Fleur dann anfängt, mit den Männern im Geschäft (Lily Veddar, Tor 
Grunewald und Dutch James) Poker zu spielen (T 18-22), wird Pauline eine 
passive Beobachterin an Fleurs Seite, eine Rolle, die sie gegenüber Fleur im 
weiteren Romanverlauf nicht mehr ablegen wird.  Sie sieht dem Spiel zu und 
rührt sich auch nicht, als Fleur später von ihren Mitspielern vergewaltigt wird, 
weil die Männer es nicht ertragen können, dass eine Frau im Spiel gewinnt (T 
22, 26).  Erst nachdem Fleur die Stadt verlassen hat, wird Pauline aktiv.  In 
dem Tornado, der wenige Tage später Argus verwüstet und den offenbar Fleur 
herbeigerufen hat, werden Russell und Pauline gemeinsam zu Fleurs Rächern 
und schließen die Vergewaltiger im Kühlhaus des Fleischergeschäftes ein (T 
26-28).  Erst Tage später beginnen die Bewohner von Argus nach den 
Männern zu suchen und nur Dutch James hat dann die Kälte überlebt. 
Fleurs Vergewaltigung und Paulines Reaktion auf diesen Akt der Gewalt 
hat bereits viele Kritikerinnen und Kritiker zu einer Stellungnahme veranlasst.  
Jennifer Shaddock vertritt die Meinung, dass Paulines Racheakt am Beginn 
einer Serie aggressiver und zerstörerischer Taten liegt, die Pauline immer tiefer 
in ihr selbst erwähltes und perverses Martyrium treiben (Shaddock 1994: 
                                          
187 Die Zuwendung, die Pauline hier von Fleur erhält, gehört in eine Reihe von 
Aufmerksamkeiten, die sowohl Fleur als auch später Nanapush Pauline zuteil werden lassen, 
um sie wieder in die Gemeinschaft zu integrieren.  So ist Fleur ihr in Argus eine Schwester (T 
14), nimmt sie später immer wieder in ihr Haus auf, kleidet und wäscht sie wiederholt (T 140-
155).  Nanapush versucht ebenfalls, Pauline zu integrieren, indem er ihr Geschichten erzählt, 
die ihr späteres und selbst gewähltes Martyrium durchkreuzen sollen (T 145-150).  Insofern ist 
die eingangs erwähnte Kritik von Gloria Bird, dass die Gemeinschaft um Fleur Pauline keinen 
Platz einräumt, nur teilweise zutreffend.  Auch Susan Stanford Friedman und Nicholas Sloboda 
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113).  Michelle Hessler sieht in der Tat ebenfalls keinen Racheakt, der 
Paulines vorherige Passivität entschuldigen könnte, sondern einen Beweis 
ihrer Schuld (Hessler 1995: 41).  Jedoch ist zu bedenken, dass Pauline in 
ihrer Rolle als Erzählerin rückblickend anerkennt, dass sie in der 
Vergewaltigungsnacht hätte eingreifen müssen (T 19 f.).  Dass sie es dennoch 
nicht tat, kann meiner Ansicht nach als Teil ihrer Rolle als rivalisierender 
Zwilling gewertet werden, wie es auch Susan Perez Castillo und Kristan Sarvé-
Gorham sehen (Castillo 1994: 235 f.; Sarvé-Gorham 1995: 173,183).  Es kann 
zudem als Ergebnis ihrer eigenen Traumatisierung gelesen werden, die Pauline 
als Zeugin des Verbrechens durchleidet, wie es auch Lee Schweninger vertritt 
(Schweninger 1993: 44). 
Im Handlungsverlauf verlässt Pauline wenige Tage darauf Argus, denn 
sie wird durch die Geister der toten Männer im Schlaf verfolgt (T 34, 62).  Sie 
belügt Bernadette Morrissey und macht ihr glaubhaft, dass ihre bisherigen 
Gasteltern, Regina und Dutch James, sie schlecht behandelten, woraufhin 
Bernadette ihr erlaubt, bei ihr zu wohnen und das Handwerk der 
Totenwäscherin zu erlernen.  Offensichtlich bleibt Pauline aber in der 
nachfolgenden Zeit Fleurs Vertraute.  Denn als Fleurs Kind Lulu im folgenden 
Frühjahr zur Welt kommt, ist Pauline die erste, die Eli Kashpaw, der 
mittlerweile mit Fleur zusammenlebt (T 39-60), aufsucht und bittet, zu Fleur 
zu kommen, als die Geburt nicht vorangeht (T 57). 
Paulines Lehrzeit bei Bernadette Morrissey verstärkt aber erneut ihre 
Rolle als Rivalin gegenüber Fleur und treibt Pauline nun zunehmend in eine 
Position als Außenseiterin.  Denn Pauline beginnt aufrichtig den Reichtum 
und die Cleverness des Morrisseyklans zu bewundern, der aus den politischen 
und wirtschaftlichen Veränderungen im Reservat Nutzen zu gewinnen wusste.  
Auch ihre Wahrnehmung und Erinnerungen unterliegen nunmehr einer 
nuancierten Veränderung, denn deutlicher als bisher denkt Pauline in 
katholischen Moralvorstellungen.  So weist sie entrüstet Napoleons Werben 
wegen seines hohen Alters und seiner Trunksucht zurück (T 65) und macht 
sich für die Ereignisse in Argus jetzt allein verantwortlich, wofür sie im 
jüngsten Gericht ewige Verdammnis erwartet („I relived the whole thing over 
and over [...]  Every night when my arms lowered the beam, it was my will that 
bore the weight, let it drop into place – not Russell’s and not Fleur’s.  For that 
                                                                                                                         
verweisen auf die engere Beziehung zwischen Fleur, Pauline und Nanapush, die mehrmals im 
Roman wiederauflebt (vgl. Friedman 1994: 124; Sloboda 1996: 65 f.). 
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reason, at the Judgment, it would be my soul sacrificed, my poor body turned 
on the devil’s wheel.“ T 66). 
Bezeichnend für diese Orientierung hin zu katholischen Werten ist auch 
Paulines neues Verständnis zum Tod eines Menschen.  Ihre Arbeit als 
Totenwäscherin gibt ihr Gelegenheit, das Sterben oft und genau zu 
beobachten.  Als sie eines Tages mit Bernadette an das Sterbelager von Mary 
Pepewas gerufen wird, einem jungen Mädchen, mit der Pauline gemeinsam die 
Klosterschule besucht hatte, erlebt Pauline deren Tod erstmals nicht mehr als 
einen Verlust, sondern als einen Akt der Gnade („I alone, watching, filled with 
breath, knew death as a form of grace.“ T 68).  Diese Uminterpretation, die an 
die christliche Hoffnung auf die Auferstehung erinnert, versetzt Pauline 
zunächst in einen Zustand der Freude und Leichtigkeit, der sie wörtlich in 
einer Vision auf einen hohen Baum fliegen lässt (T 68).  In der Folgezeit aber 
pervertiert dieses Verständnis, denn dann gibt sie den Tod (wie nachfolgend 
zitiert) durch ein unhygienisches Verhalten unverantwortlich an indianische 
Christen und Heiden weiter, um so den „Gnadenzustand“ herbeizuzwingen.  
Interessanterweise macht sich Pauline mit diesem Vorgehen sowohl im 
katholischen Verständnis als auch in der Auffassung der Chippewa schuldig, 
was ihre ambivalente Bewertung unterstreicht.  Denn hinsichtlich der 
katholischen Lehrmeinung verletzt ihre Selbstüberhöhung als „barmherziger 
Aasgeier“ („I had the merciful scavenger’s heart.” T 69) das alttestamentliche 
Gebot nicht zu töten.  Zudem entspricht ihr selbst gewählter Titel einer 
abartigen Verkehrung des biblischen Gleichnisses vom barmherzigen 
Samariter, der im Gegensatz zu Pauline dem Opfer einer Gewalttat hilft statt 
den Tod herbeizuführen (Lk 10, 25-37).  Im Kontext der Chippewatraditionen 
wiederum gilt die Verbreitung von Krankheit und Tod ebenfalls als bösartig 
und wird dort als Ausdruck von Hexerei (witchcraft) bezeichnet, wodurch 
Pauline ihren Ausschluss aus der Gemeinschaft der Chippewa und der 
Katholiken nunmehr selbst verursacht (vgl. Vecsey 1983: 147).  Schließlich 
ruft ihre Handlungsweise aber auch Erinnerungen aus der Kolonisierung der 
Ureinwohner im ausgehenden 19. Jahrhundert auf, als das Militär noch die 
Indianergeschicke der Bundesregierung der USA leitete und ganze 
Stammesverbände in Kriegen (wie dem Modoc-Krieg von 1872-73 oder dem 
Red-River-Krieg von 1874-75), Massakern (wie dem wohl bekanntesten am 
Wounded Knee 1890) oder durch bewusst ausgelöste Infektionskrankheiten 
ausgelöscht wurden (vgl. u. a. Utley 1994: 355-367): 
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I learned, from Bernadette, the way to arrange the body, the 
washing and combing and stopping of its passage, the careful 
dressing, the final weave of a rosary around the knuckles.  I 
handled the dead until the cold feel of their skin was a comfort, 
until I no longer bother to bathe once I left the cabin but touched 
others with the same hands, passed death on. 
 Wet set them praying into the ground if they were 
Christians, or if unconverted, along the death road of the Old Ones, 
with an extra pair of shoes.  It was no matter to me what happened 
after life.  I didn’t care.  I accompanied Bernadette, waited for the 
moment that brought me peace. (T 69) 
 
Paulines Veränderungen im Bewusstsein bewirken nunmehr aber auch 
den Bruch mit Fleur.  Pauline, die zur selben Zeit ihre körperlichen 
Bedürfnisse immer stärker wahrnimmt und, da sie keine Befriedigung findet, 
Napoleon Morrisseys Drängen nachgibt, erntet für ihre erfolglose Liebesnacht 
reichlich Klatsch im Reservat (T 72-74).  Zutiefst gedemütigt richtet sie 
daraufhin ihren wachsenden Liebeshunger auf Fleurs Liebhaber Eli Kashpaw 
und schürt damit erneut ihre alte Eifersucht auf Fleur.  Als sich Pauline 
schließlich Eli nähert und dieser Mann sie unumwunden zurückweist, rächt 
sich Pauline an Eli, indem sie ihn durch Sophie Morrissey verführen lässt und 
anschließend beide zu ihrem sexuellen Werkzeug macht.  Mit diesem 
Racheakt brechen die Gegensätze zwischen Pauline und Fleur erstmals offen 
auf und die Frauen stehen sich nun ablesbar als rivalisierende Zwillinge 
gegenüber (T 74-76). 
 
Fleur und Pauline als rivalisierende Zwillinge, Oshkikewe und Matchikwewis 
In der Ojibwaymythologie sind die Zwillinge die Töchter des Tricksters 
Nanabozho (vgl. Sarvé-Gorham 1995: 167-184) und repräsentieren in Paula 
Gunn Allens und Jadwiga Maszewskas Auffassungen das Verständnis, dass 
zwei Dinge (oder hier Personen) nicht Gegensätze bilden, sondern sich 
gegenseitig ergänzen (Allen 1991: 141; Maszewska 2000: 138).  In Tracks 
weisen von Romanbeginn an einige Merkmale auf diese mögliche 
Gegenüberstellung der Frauen hin, unter anderem Paulines besonderes 
Interesse an Fleur im Erzählauftakt von Kapitel 2 oder auch die Tatsachen, 
dass Fleur nur unbedeutend älter ist als Pauline und beide im Winter 1912 
verwaisen. 
In der direkten Gegenüberstellung von Pauline und Fleur als 
rivalisierende Zwillinge ist Fleur der heldenhafte bzw. kulturverhaftete 
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Zwilling, der bei den Anishinabe Oshkikewe heißt (vgl. Allen 1991: 141; Sarvé-
Gorham 1995: 167-184).  Sie ist diejenige, welche die traditionelle Medizin der 
Chippewa praktiziert (T 12), wobei Kristan Sarvé-Gorham in seiner 
Interpretation des Zwillingsmotivs sogar davon ausgeht, dass Fleur drei Stufen 
der Ausbildung in der Midewiwin oder Medizingemeinschaft der Anishinabe 
absolviert haben muss (Sarvé-Gorham 1995: 170-174; vgl. auch Vecsey 1983: 
144-159, 174-190).188  Fleur spricht zudem die alte Stammessprache (T 171), 
bringt ihr Kind Lulu unter Zuhilfenahme eines Geisterbären zur Welt (T 60) 
und behält Lulu anschließend (T 60), weshalb Meldan Tanrisal diese Figur die 
mythische Mutter nennt (“mythic mother“, Tanrisal 1997: 74).  Ihr mehrfaches 
Ertrinken ordnet Fleur zudem dem Klan zu, der das Wassermonster 
Misshepeshu oder Micipijiu verehrt (Brehm 1996: 693; Vecsey 1983: 74) und 
es signalisiert zugleich Fleurs exzeptionelle Stellung als Heilerin, denn der Tod 
durch Ertrinken gilt als der schlimmste Tod eines Anishinabe (B. Johnston 
1994: 215), wie auch Lulu in Love Medicine bestätigt (LM 234).  Auch ihr 
Name ist als ein Hinweis auf ihre besondere Funktion zu lesen, denn Pillager 
ist der historisch dokumentierte Name eines größeren Familienverbandes 
unter den Chippewa, die sich erfolgreich jeglichen katholischen 
Missionierungsbemühungen zu entziehen wussten (vgl. Vecsey 1983: 48-51).  
Schließlich sind Fleurs zentrale Elemente die Erde, die dunklen Wälder (die 
den toten Geistern Raum geben; T 8, 34, 222-224) und der Wind (mit dem sie 
Rache übt, wie nach ihrer eigenen und später nach Margarets Schändung, T 
27 f., 129), durch den sie mit den mythologischen Schöpfungskräften 
verknüpft ist, denn auch in der Entstehungserzählung der Chippewa ist der 
Wind eines der zentralen Elemente (Vizenor 1992: 22-29). 
Pauline dagegen übernimmt in der Gegenüberstellung der Frauen die 
Rolle des rivalisierenden Zwillings, der bei den Anishinabe den Namen 
Matchikwewis trägt.  Sie heißt den Tod willkommen (T 69), weigert sich, die 
alte Sprache zu sprechen (T 14) und will später das ungeborene Leben, das in 
ihr wächst, töten (T 131).  Zudem gibt sie ihre Tochter nach der Geburt weg (T 
                                          
188 Sarvé-Gorhams Auffassung ist durchaus überzeugend, denn Fleurs 
übermenschliche Kräfte und Verhexungen anderer Figuren mit typischen Zeichen einer 
Zauberin (z.B. Clarence Morrisseys Verdrehung des Mundes, T 123) oder ihr dreifaches 
symbolisches Sterben durch Ertrinken und während der Schwindsuchtepidemie erinnern an die 
dritte Stufe der Medizinmänner und –frauen, die Jeesekeewinini.  Jeder der drei Stufen bis zum 
Erreichen des dritten Ranges ging eine lange Phase der Vorbereitung voraus und endete in einer 
besonderen Zeremonie, in der die Kandidatin oder der Kandidat einer Prüfung unterzogen 
wurde.  Anschließend verstarb der oder die Kandidat(in) rituell, um als neuer Medizinmann oder 
neue Medizinfrau auf einer neuen Stufe aufzuerstehen (vgl. B. Johnston 1994: 105-122). 
 267
136), weshalb Meldan Tanrisal Pauline bereits etwas zugespitzt als Anti-
Mutter charakterisiert hat („anti-mother“, Tanrisal 1997: 74).  Auch dass 
Pauline wiederholt mit Vögeln assoziativ verbunden wird (wie zum Beispiel mit 
dem Aasgeier, T 69,189; oder einer Eule, T 67), kann als Indiz für die 
Zwillingskonstellation verstanden werden, denn diese Verknüpfung ordnet 
Pauline, wie Victoria Brehm bereits sagte, dem Vogelklan zu, welcher der 
ärgste Rivale des Wassermonsters Misshepeshu und dessen Klans ist, zu dem 
auch Fleur gehört (Brehm 1996: 695; vgl. auch Vecsey 1983: 75).  Paulines 
Elemente sind schließlich das Licht, das alles offenbart und kein Mysterium 
erlaubt (T 93, 224) und der Zauber, der Zerstörung bewirkt statt zu heilen.  
Kristan Sarvé-Gorham weist Pauline deshalb ähnlich starke Zauberkräfte der 
Anishinabe zu wie zuvor schon Fleur (vgl. Sarvé-Gorham 1995: 184), wobei 
diese aber wohl aufgrund des durch sie angerichteten Schadens als 
fehlgelenkte magische Kräfte verstanden werden müssen.189 
Doch zurück zum Handlungsgeschehen und Paulines Racheakt an Eli.  
Pauline fühlt sich durch Elis Zurückweisung so gedemütigt, dass sie auf 
Genugtuung sinnt.  Sie erwirbt von Moses Pillager einen Liebeszauber, den sie 
Sophie Morrissey in Elis Essen geben lässt und macht damit beide zum 
Werkzeug ihrer sexuellen Befriedigung, aber auch ihrer selbstgerechten 
Aggression (T 77-84).  Lee Schweninger und Jeanne Rosier Smith haben die 
Begegnung von Eli und Sophie deshalb als die zweite Vergewaltigungsszene im 
Roman (nach Fleurs Schändung zu Romanbeginn) charakterisiert, in der 
nunmehr Pauline die zerstörerischen Werte der patriarchalen Welt ausübt, die 
sie zutiefst verinnerlicht hat (Schweninger 1993: 46; Smith 1997: 84).  Pauline 
erhält so zwar ihren Triumph, aber auch sie muss früh erkennen, dass sie die 
Rache des älteren und zweifellos mächtigeren Zwillings heraufbeschworen hat 
(T 85).  Fleur bewirkt nur wenig später einen Gegenzauber, der Sophie Tage 
darauf auf das Pillagerland lockt.  Dort kniet sich Sophie auf den bereits 
gefrorenen Boden und bleibt seither wie versteinert hocken (T 88). 
Pauline verfällt daraufhin erneut in ihre passive Rolle der Beobachterin 
und lässt die Morrisseyfamilie agieren, die den Priester hinzubittet.  Weil 
Clarence Morrissey die Statue der Jungfrau Maria aus dem Kloster stiehlt, 
kommt auch Schwester Saint Anne angelaufen und, als sie Sophie sieht, 
                                          
189 Die Zwillingskonstellation der Frauen wird auch in den anderen Erdrichromanen 
impliziert, so z.B. in Last Report, in welchem Fleur und Pauline unabhängig voneinander, aber 
dennoch zeitgleich ins Reservat zurückkehren (LRMLNH 261). 
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beginnt sie, zur Jungfrau zu beten (T 91-94).  Pauline und Sophie erleben nun 
ein Jungfrauenwunder, denn die Statue beginnt zu weinen.  Sophie wird in 
diesem Moment aus ihrer Versteinerung erlöst und fällt in den Schnee.  
Anschließend hebt Napoleon sie auf und bringt Sophie nach Hause (T 94 f.). 
Interessanterweise geschehen hier unmittelbar aufeinander zwei 
Wunder, die ähnliche Qualität besitzen, aber aus zwei unterschiedlichen 
Kulturbereichen stammen.  Sophie wird durch Fleurs Zauber zunächst 
versteinert und die Tränen der Jungfrau besitzen die Macht, die Versteinerung 
wieder aufzuheben.  Man muss deshalb beide Wunder wohl so lesen, dass sie 
in den Chippewatraditionen und in der katholischen Mystik von großer 
Relevanz sind, sich aber in ihren überlieferten Formen gegenseitig 
ausschließen.  Pauline jedoch hat in diesem Moment in der Jungfrau ihre 
neue Verbündete gefunden, die in Paulines Verstehen nicht wegen der Qual 
des Liebesleides weint, die Paulines Streit mit Fleur vorausgegangen war, 
sondern aus Angst, weil Gottes Macht auch sie zu einem Werkzeug werden 
ließ, über das sie keine Verfügungsgewalt besaß:190 
 
For many months afterward I brooded on what I’d seen.  Perhaps, I 
thought at first, the Virgin shed tears as She looked at Sophie 
Morrissey, because She herself had never known the curse of men. 
[...]  Then later, after Napoleon and I met again and again, after I 
came to him in ignorance, after I could not resist more than a night 
without his body [...]  I knew that the opposite was true. 
 The sympathy of Her knowledge had caused Her response.  
In God’s spiritual embrace She experienced a loss more ruthless 
than we can imagine.  She wept, pinned fullweight to the earth, 
known in the brain and known in the flesh and planted like dirt.  
She did not want Him, or was thoughtless like Sophie, and young, 
frightened at the touch of His great hand upon Her mind. (T 95; SeO) 
 
Doch der Zwist zwischen den Familien, der mit Eli und Sophie begann, 
hat noch kein Ende gefunden.  In den darauf folgenden Wochen ereignen sich 
Dinge, die das Reservatsleben grundlegend verändern sollen.  Boy Lazarre und 
Clarence Morrissey greifen eines Abends unvermittelt Margaret, Lulu und 
Nanapush an und nehmen die beiden Alten gefangen, während Lulu 
entkommen kann (T 110-115).  Um Rache wegen Elis Schandtat an Sophie zu 
                                          
190 Die Ohnmachtsgefühle, die Pauline hier anstelle der Jungfrau beschreibt und die sie 
wenig später nochmals in der Geburt ihrer Tochter Marie durchleiden wird (T 134-136), wecken 
nochmals Assoziationen zum Apostel Paulus, der ähnliche Gefühle gegenüber der göttlichen 
Macht (Apg 9, 1-19; Gal 1) und seinem Körper (1 Kor 12, 1-10) äußerte.  Allerdings beschränkt 
sich die Machtlosigkeit des Apostels auf dessen körperliche Leiden und weist keine Referenzen 
zu sexuellen Gelüsten auf. 
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üben, rasieren sie Margaret den Kopf kahl, während Nanapush hilflos zusehen 
muss.  Dieser Akt eröffnet eine Fehde, in deren Verlauf Fleur sich ebenfalls die 
Haare abrasiert, Boy Lazarre an einer Blutvergiftung stirbt und Clarence 
Morrissey einen Tag frierend im Freien zubringen muss, als er in Nanapushs 
Falle tappt (T 115-125).191  Die Halbblut der Familien Morrissey und Lazarre 
und der Klan der Vollblutchippewa um Fleur Pillager sind seither verfeindet 
und werden es bis zum Ende des Romans The Bingo Palace bleiben. 
Pauline selbst ist an diesen Taten nicht mehr beteiligt.  Auch wenn 
Fleur sie später dem Klan der Morrissey zuordnet und damit für die Fehde 
mitverantwortlich machen wird (T 141), gehen Paulines Interessen in diesen 
Tagen andere Wege.  Sie verbringt Liebesnächte mit Napoleon Morrissey und 
wird schwanger (T 131).  Zunächst versucht sie, das Kind durch äußere 
Gewalt abzutreiben, bis Bernadette sie dabei überrascht und sie zwingt zu 
schwören, dem Kind nicht länger Gewalt anzutun, weil Pauline damit eine 
Todsünde begehen würde (T 132).  Pauline muss deshalb das Kind gegen ihren 
Willen austragen und empfindet es selbstredend nicht wie Bernadette als 
Gabe, sondern als Satansbraten (T 133), weshalb Meldan Tanrisal Paulines 
Schwangerschaft und die anschließende Leugnung ihres Kindes als einen 
weiteren Schritt auf Paulines langer Reise der zunehmenden 
Selbstverleugnung beschreibt (vgl. Tanrisal 1997: 75). 
Auffällig sind an der anschließenden Geburtsszene erneut die parallele 
Gestaltung der Pauline zur Jungfrau Maria, die durch die spätere Namenwahl 
für das Kind (Marie) zusätzlich im Text markiert ist.192  So wie Pauline die 
Mutter Gottes bei ihrem persönlichen Jungfrauenwunder als die Gepeinigte 
erlebte (T 95), so durchleidet nun auch Pauline die Geburt anstelle der 
Jungfrau als Qual.  Sie ist gepeinigt vom Schmerz, den sie nicht zu 
kontrollieren vermag, leidet unter der Angst, den Makel für ein uneheliches 
Kind zu tragen und fürchtet, dem Kind mit der Geburt die Erbsünde zu 
übergeben.  Pauline versucht deshalb sogar, die Geburt zu verhindern, indem 
sie sich auf die Seite rollt, sodass die Wehen ermatten („If I gave birth, I would 
                                          
191 In Last Report wird die Fehde noch um eine weitere Episode ergänzt, in deren Verlauf 
ein Auto im See Matchimanito untergeht und Adik Lazarre ertrinkt (LRMLNH 172-178). 
192 Es kann aus diesem Grund auch Catherine Rainwaters und Claudia Egerers 
Interpretationen nicht zugestimmt werden, die beide Paulines Erleben in der Geburtsszene 
einem nichtchristlichen Referenzsystem zuordnen (vgl. Rainwater 1990 ed.: 409; Egerer 1997: 
88).  Es ist durchaus richtig, dass Pauline im Handlungsverlauf ihre Chippewatraditionenen nie 
vollständig aufgibt, aber gerade in dieser Szene ist Paulines Verinnerlichung der katholischen 
Lehre zur Erbsünde und zur außerehelichen Geburt des Kindes doch zu offensichtlich gestaltet, 
um sie gänzlich abzulehnen. 
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be lonelier.  I saw, and I saw too well.  I would be an outcast, a thing set aside 
for God’s use, a human who could be touched by no other human.  [...]  I held 
still and howled and in the interludes I told Bernadette I had decided to die, 
and let the child too, no taint of original sin on her unless she breathed air.“ T 
135). 
Als Pauline die Geburt nicht länger aktiv unterstützt, ist es Bernadette 
zu verdanken, dass Mutter und Kind überleben.  Sie fesselt Pauline ans Bett 
und holt das Kind mit einer improvisierten Zange aus zwei schwarzen Löffeln.  
Pauline nimmt anschließend das Kind nicht zu sich, sondern lässt es bei 
Bernadette und tritt, als sie aus dem Wochenbett aufstehen kann, in das 
Kloster ein (T 136).  Durch diesen Schritt jedoch wird Paulines 
Selbstüberhöhung als Stellvertreterin der Jungfrau Maria in der Geburtsszene 
nunmehr entblößt, denn nach den biblischen Zeugnissen wurde die 
Gottesmutter von ihrem Sohn verstoßen (Mt 12, 46-50), während hier die 
Mutter ihre Tochter weggibt. 
Im Kloster, das mit seinem Namen „Sacred Heart“ (Heiliges Herz, LM 45) 
wohl auch auf die Jungfrau anspielt, die als die Reine und Barmherzige gilt, 
jedoch nach Paulines Tat, ihr Kind zu verlassen, auch als ironische 
Anspielung auf die Handlungsweise der Romanfigur verstanden werden muss, 
arbeitet Pauline schwer, friert und hungert, um für ihre Sünde Vergebung zu 
finden (T 136 f.).  Interessanterweise können ihre Hungerfantasien in dieser 
Zeit sowohl dem indigenen als auch dem nichtindigenen Referenzrahmen 
zugeordnet werden.  Denn sie erinnern sowohl an das Ritual der Visionssuche, 
welches in vielen Stämmen praktiziert wird und ebenfalls ein langes Fasten 
und Abgeschiedenheit voraussetzt (Sarvé-Gorham 1995: 180 f.).  Sie rufen 
aber auch biblische Zeugnisse zu Jesu Fasten in der Wüste als Ort der 
Rückbesinnung herauf (Mt 4, 1-11), an die sich später verschiedene Formen 
eines persönlichen Martyriums und des Eremitenwesens anlehnten (vgl. 
Klein/ v. Lilienfeld 1994: 152-156). 
Pauline findet dort endlich die ersehnte Absolution.193  So glaubt sie 
nunmehr, tatsächlich eine Waise gewesen zu sein, deren Eltern in der Gnade 
des Herrn starben.  Zudem erhält sie das Versprechen, eine Nichtindianerin 
zu sein, sodass sie bleiben kann, als die Mutter Oberin, die in Last Report den 
                                          
193 In Last Report berichtet Father Damien zudem, dass Pauline alle Taten gebeichtet 
hat.  Die Vergebung erfolgte also nicht nur in Visionen, sondern auch im Wort des Priesters, 
aber dies wird in Tracks nicht erwähnt (LRMLNH 126, 128, 272 f.). 
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Namen Schwester Hildegard Anna erhält (LRMLNH 70), alle indianischen 
Nonnen auffordern muss, das Kloster zu verlassen (T 137 f.).  Dennoch 
vergleicht die Mutter Oberin Pauline in derselben Unterredung mit der 
„Kleinen Blume“ („The Little Flower“, T 137).  Dies kann als ein Hinweis auf die 
Mohawkheilige Kateri (Katherine) Tekakwitha gelesen werden, die auch als die 
„Lilie der Mohawk“ bekannt wurde und noch heute als außergewöhnliches 
Beispiel einer hingebungsvollen indianischen Christin in der 
nordamerikanischen katholischen Kirche verehrt wird (Hessler 1995: 42).194  
Die Bemerkung erlaubt aber auch eine andere Bewertung.  Denn da Pauline 
kurz zuvor noch behauptet hat, keine Indianerin zu sein, hätte Schwester 
Hildegard Anna sie nicht mit der Lilie der Mohawk vergleichen dürfen.  Die 
Mutter Oberin weiß aber möglicherweise, dass Pauline in diesem Moment 
lügen muss, um im Konvent verbleiben zu können und lässt diese Lüge 
ungestraft passieren.  Kann es deshalb so gelesen werden, dass die Lüge und 
ihre stillschweigende Absolution ein bewertendes Bild auf die Doppelmoral 
werfen soll, die im Kloster herrscht und je nach Bedarf zur Anwendung 
kommt?  Die Bemerkung könnte dann zudem ironisch verstanden werden, 
weil den Lesern bekannt ist, dass Pauline selbstgerechten Motiven folgt, als sie 
Nonne wird und hierfür sogar ihr Kind verlässt.  Der Vergleich zur 
Mohawkheiligen Kateri (Katherine) Tekakwitha wirft damit durchaus Fragen 
über die Bewertung von Frömmigkeit in der katholischen Kirche auf, die unter 
Umständen höher bewertet wird als die Sorge um den Nächsten oder ein 
verantwortungsvolles Verhalten gegenüber den eigenen Kindern und 
Mitmenschen. 
Diese erste Zeit, die Pauline im Kloster verbringt und in der sie Visionen 
heimsuchen, weist ihr aber auch zwei Aufgaben zu.  Die erste besteht darin, 
den Satan und seine Aufenthaltsorte ausfindig zu machen.  Diese Aufgabe 
wird Pauline zunächst gegenüber Fleur auszuüben versuchen, als Nanapush 
wenig später die shaking-tent-Zeremonie zu Fleurs innerer Stärkung vollzieht.  
Noch expliziter aber verfolgt Pauline/ Leopolda diese Aufgabe später als 
                                          
194 Kathleen Brogan versteht Paulines Bezeichnung als „kleine Blume“ zudem als 
Anspielung auf die Heilige Thérèsa von Lisieux, die 1897 ebenfalls an Schwindsucht, wie viele 
Chippewa im Winter 1912, verstarb und auf die Lulu Lamartine in Love Medicine explizit 
verweist (LM 147).  Diese Heilige erhielt aufgrund ihrer Gottesfurcht und Demut den Beinamen 
„kleiner Weg“ (vgl.: Brogan 1996: 183).  Jedoch besaßen auch andere indianische Nonnen den 
Beinamen „klein(e)“, wie die erste Siouxnonne Anpao, deren Namen Valerie Sherer Mathes mit 
„kleine Morgenröte“ (little dawn) wiedergibt (vgl. Mathes 1980: 22).  Offenbar wollte Erdrich mit 
dem Namen auf eine größere Tradition verschiedener Heiligengestalten, aber auch auf 
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Lehrerin an der Klosterschule von Argus und ihre Schülerinnen und Schüler, 
aber insbesondere ihre leibliche Tochter Marie Lazarre, werden unter ihrer 
Zucht zu leiden haben (LM 45-60).  Bemerkenswert an ihrer Aufgabenstellung 
ist allerdings, dass Paulines Klosterleben selbst alle Anzeichen einer 
symbolischen Wüste trägt, die nach dem biblischen Zeugnis ein Ort des 
Rückzugs ist, aber auch der Begegnungsort mit Gott als auch mit dem Satan 
(u. a. Ex 3,1; Mk 4,1-11; Lk 1,80; Joh 11,54; ).  Hier ist aber wohl doch die 
Begegnung mit dem Satan gemeint, denn Pauline verbringt dort viele Tage in 
Kälte und Hunger und empfängt ihre Visionen, wie es von Jesus vor seiner 
Begegnung mit dem Satan berichtet wird (Mt 4, 1-11).  Es mutet aus diesem 
Grund spöttisch an, dass Pauline den Satan außerhalb der Klostermauern 
und nicht innerhalb derselben suchen will, obwohl sich die biblische Wüste 
offenbar im Kloster befindet, ein Umstand, der das Bibelwort in Erinnerung 
bringt, den Splitter im Auge des anderen zu sehen, aber nicht den Pfahl im 
eigenen (Mt 7, 3). 
Die zweite Aufgabe, die Pauline in ihren Visionen erhält, besteht darin, 
Seelen für den Herrn zu fangen („‘Fetch more.‘ “ T 140).  Diese Weisung, die 
deutliche Assoziationen zu Jesu Auftrag an die Jünger, Menschenfischer zu 
werden (Mt 4,19; Mk 1,17; Lk 5,10), und zur missionarischen Arbeit des 
Apostels Paulus wecken (Apg 9,15-16), hatte Pauline bereits ansatzweise als 
Totenwäscherin an der Seite von Bernadette für sich angenommen.  Dort hatte 
sie in einer pervertierten Form des biblischen Gleichnisses vom barmherzigen 
Samariter (Lk 10, 25-37) behauptet, das Herz des barmherzigen Aasgeiers zu 
besitzen, um so zu rechtfertigen, dass sie den Tod unter Missachtung der 
Sauberkeitsregeln verantwortungslos weitergibt („I knew I was different.  I had 
the merciful scavenger's heart.  I became devious and holy, dangerously meek 
and mild.“ T 69).  Jetzt fordert diese Aufgabe aber von ihr, zurück zu den 
Chippewa zu gehen, um diese zum christlichen Glauben zu bekehren (T 138). 
Erneut ist es Fleur, die im Mittelpunkt dieses Interesses steht.  Pauline 
erkennt sie als die zentrale charismatische Gestalt oder (im biblischen Sinne) 
als die Türhüterin an, die zur Handlungszeit des Romans über die Zukunft der 
Anishinabegemeinschaft und somit auch über den Erhalt des traditionellen 
Wissens entscheidet.  Ganz im Sinne ihrer Gegenüberstellung als 
rivalisierende Zwilling und entsprechend dem Bibelwort, in dem Jesus von 
                                                                                                                         
häretische Bewegungen verweisen, wie ich es später noch ausführen werde.  Hier aber ist wohl 
doch zunächst der Verweis auf Kateri (Katherine) Tekakwitha gemeint. 
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sich sagt, der gute Hirte, das Tor zum Himmelreich und das Schloss zu sein, 
das den Weg zum göttlichen Vater öffnet (Joh 10, 7-11), stellt Pauline Fleur 
gedanklich als Antichrist (1 Joh 2, 18-29) an die Stelle der Türhüterin zur 
alten Chippewawelt, wie auch Michelle Hessler meint (Hessler 1995: 42).  Sich 
selbst aber positioniert Pauline anschließend an Jesu Stelle, denn sie will nun 
diejenige sein, welche die neue Tür zum christlichen Paradies öffnet: 
 
[Fleur] was the one who closed the door or swung it open. [...]  [But 
i]t was clear that Indians were not protected by the thing in the lake 
or by the other Manitous who lived in trees, the bush, or spirits of 
animals that were hunted so scarce they became discouraged and 
did not mate.  There would have to come a turning, a gathering, 
another door.  And it would be Pauline who opened it, same as she 
closed the Argus lockers.  Not Fleur Pillager. (T 139; HdV) 
 
Als Pauline dann aber tatsächlich das erste Mal in ihrer 
Novizinnentracht an Fleurs Tür anklopft, lacht Fleur sie offen aus, wodurch 
deutlich wird, dass Pauline zunehmend in einer Welt der selbst geschaffenen 
Konstruktionen lebt, die nur noch wenig mit der realen Lebenssituation der 
Anishinabe in diesem Winter 1919 gemeinsam hat (T 140-142).  Pauline erhält 
aber dennoch Einlass, Essen und später auch Kleidung (T 152-155), obwohl 
die Menschen um Fleur selbst nicht genug zum Überleben haben.  Zudem 
erhält sie unerwartet viel Aufmerksamkeit, denn Nanapush, der sich oft bei 
Fleur aufhält, gewinnt ein wachsendes Interesse an dieser jungen Novizin, die 
sich seltsam kleidet und skurrile Verhaltensnormen befolgt.  Nanapush ist es, 
der Pauline auf tricksterhafte Weise das Bekenntnis entlockt, dass sie (ganz 
im Sinne ihres Namenspatrons Paulus, vgl. 2 Kor 4, 7-18; 2 Kor 11, 16-33) 
einem eigenen Märtyrerkodex folgt, in dem sie die Schuhe verkehrt herum 
trägt und das tägliche Urinieren auf zweimal begrenzt (T 143-146).195  Als 
Nanapush dann in bester Trickstermanier Pauline eine sexuell anrüchige 
Geschichte erzählt, damit Pauline ihre seltsamen Normen bricht, und er dies 
auch erfolgreich schafft (T 145-151), fühlt sich Pauline nicht etwa von ihren 
Zwängen befreit, sondern zutiefst gedemütigt.  Sie kann in Nanapushs 
Verhalten nicht den Tricksterhumor erkennen, sondern nur des Satans Werk 
(„He was informed by Satan.“ T 150).  Pauline entschließt sich daraufhin, 
ihren Kodex zu verschärfen.  Sie reduziert drastisch ihre Nahrungsaufnahme 
                                          
195 Auch trägt sie Unterwäsche aus Kartoffelsäcken, eine Bekleidung, die Johannes den 
Täufer in Erinnerung bringt, von dem berichtet wird, dass er sich mit Kamelfellen und einem 
Ledergürtel bedeckte (Mt 3,3). 
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und trinkt ausschließlich heißes Wasser.  Zudem legt sie sich von nun an 
Kletten in die Achselhöhlen ihres Gewandes, Späne in die Strümpfe, Nesseln 
in die Halskrause und lässt die Fußnägel überwachsen, sodass das Gehen 
erneut schmerzt.  Schließlich verbietet sie sich, sich im Schlaf zu bewegen, 
sich zu waschen, zu berühren oder in der Berührung jegliche Form sinnlichen 
Wohlempfindens zu verspüren (T 152-154). 
 
Paulines persönliches Martyrium und dessen mögliche Lesarten 
Bevor mit der Handlungsentwicklung fortgefahren wird, ist es an dieser Stelle 
angebracht, kurz auf einige wichtige Aspekte in der Bewertung der 
Paulinefigur aufmerksam zu machen, die im Zusammenhang mit ihrem 
selbstgewählten Dolorismus196 stehen.  Es ist durchaus möglich, Paulines 
seltsames Verhalten zum Anlass zu nehmen, um der Figur bereits an diesem 
Punkt der Handlungsentwicklung eine gestörte Persönlichkeit zuzuschreiben, 
als die sie uns in der Gestalt der Schwester Leopolda in Love Medicine und The 
Beet Queen scheinbar wiederbegegnet.  Catherine Rainwater und Alan Velie 
haben dies in ihren Untersuchungen getan (Rainwater 1990 ed.: 406; Velie 
1997: 65), während Daniell Cornell sich dagegen ausspricht (Cornell 1992: 
56).  Einige andere Kritikerinnen und Kritiker (u. a. Friedman 1994: 121 f.; 
Hessler 1995: 42) machen jedoch auf einen anderen Aspekt aufmerksam, der 
m. E. Beachtung verdient.  Pauline zählt nämlich in ihrer Auflistung der 
persönlichen Qualen eine Reihe von Heiligen auf, die in der katholischen 
Kirche hoch verehrt werden und selbst teilweise merkwürdig anmutende 
Martyrien erlebten: Perpetua wurde von den Löwen zerfleischt.  Cecilia 
überlebte ihre eigene Köpfung.  Saint Blaise wurde mit einer Eisenharke zu 
Tode zerhackt.  Der heilige Johannes vom Kreuz wurde für ein Jahr in eine 
Kammer gesperrt und in dieser Zeit von seinen eigenen Läusen halb zerfressen 
und die heilige Katharina schließlich wurde gerädert (T 152). 
                                          
196 Unter „Dolorismus“ wird nachfolgend und in Anlehnung an Dorothee Sölles 
Ausführungen alle Formen der christlichen Leidensmystik zusammengefasst, die zumeist durch 
eine fast krankhaften Leidenssehnsucht motiviert ist.  Da Jesus nach den biblischen 
Zeugnissen (Röm 6,9; 1.Kor 15,3) für die Menschen und ihre Sünden den Tod erlitten hat, ist 
die Leidensnachfolge ein immanenter, wenn auch ambivalenter Aspekt christlicher 
Glaubenspraxis.  Sölle kommentiert hierzu: „Wenn Gott selbst ein Leidender ist, dann ist Leiden 
[...] eine Wirklichkeit, die mit dem fernnahen Gott zu tun hat und die in seine unbegreifliche 
Liebe hineingehört.  Der Weg des nicht nur geduldeten, sondern freiwillig übernommenen 
Leidens, eben der Passionsweg, wird damit Teil des Lebensweges der Nachfolger.“ (Sölle 1997: 
179-184, hier 180). 
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Im Licht dieser Märtyrererzählungen erscheinen auch Paulines Suche 
nach einem eigenen Martyrium und die von ihr ergriffenen Maßnahmen nicht 
mehr ungewöhnlich.  Dafür zu nahe liegend ist der Vergleich zu 
mittelalterlichen Heiligengestalten, zum Apostel Paulus und dessen 
Leidenskatalog (u. a. 2 Kor 4, 7-18; 2 Kor 11, 16-33) sowie zum biblischen 
Aufruf Jesu zur Kreuzesnachfolge (Lk 14, 25-35), der rezeptionsgeschichtlich 
oft zur Rechtfertigung teils drastische Formen einer persönlichen 
Leidensnachfolge herangezogen wurde (vgl. Peter Brown 1991).  Zudem macht 
Susan Stanford Friedman darauf aufmerksam, dass die von Pauline 
genannten, später oft kanonisierten Frauen ihre spirituelle Erfüllung 
außerhalb der kirchlichen Hierarchien suchen mussten und oft durch 
außergewöhnliche körperlichen Qualen ihre Auserwähltheit zu beweisen 
suchten, weil ihnen kein Platz innerhalb der patriarchalen kirchlichen 
Hierarchie eingeräumt wurde (Friedman 1994: 121 f.).  Paulines Leiden darf 
deshalb m. E. nicht allein als ein Mittel der Autorin gelesen werden, mit dem 
die Figur in stereotypischer Weise als religiöse Fanatikerin entblößt werden 
soll, wie es Rainwater und Velie meinen.  Vielmehr muss Paulines Dolorismus 
als ein Instrument der Entwicklung verstanden werden, durch welches die 
Figur besonders ambivalent erscheint.  Denn Paulines selbst erwähltes 
Martyrium schließt mindestens drei, sich gegenseitig ausschließende 
Bewertungen ein.  Während die intertextuellen Verweise zu den genannten 
mittelalterlichen Heiligengestalten Paulines Selbstkasteiung zunächst zu 
bestätigen scheinen, ist dieser Hinweis trotz allem in sich widersprüchlich, da 
die Heiligen ihr Leiden oft nicht als Ausdruck ihrer Frömmigkeit wählten, 
sondern für ihren Glauben erleiden mussten.  Zudem lässt Paulines 
Leidensideal auch in der katholischen Kirche nicht immer hohe Anerkennung 
erwarten, wie es von kirchlichen Repräsentanten selbst in Tracks und Last 
Report, Oberin Hildegard Anna und Father Damien, deutlich gemacht wird, die 
Pauline ihre Selbstmarterung wiederholt verbieten (T 152; LRMLNH 128).  
Auch kirchengeschichtlich finden sich hierfür Beispiele, wie die häretische 
Bewegung der Geißler, die öffentliche Sündenbüßspektakel inszenierten, mit 
denen sie nach schweren Epidemien (wie dem Pestjahr 1349) durch 
euphorische Selbstkasteiungen das göttliche Endzeitgericht herbeinötigen 
wollten.  Für ihre spirituellen Auffassungen aber, welche die damalige 
Feudalordnung infrage stellten, wurden die Geißler unter der Inquisition 
verfolgt (Armanski 1998: 65-67, 80). 
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Auch im Chippewakontext ist Paulines Leidenssuche kritisch zu 
bewerten.  Denn einerseits besitzen Leiden oder körperliche Schmerzen dort 
Parallelen im Kampf oder einer Visionssuche und wurden dort als Ausdruck 
besonderen Mutes geachtet (vgl. Axtell 1981: 141-170).  Andererseits 
entspringt Paulines Leidenssehnsucht einem individualistischen Drang nach 
Anerkennung, der keine Vorbilder in den traditionellen Strukturen der 
Anishanabe kennt.  So wirkt ihr Dolorismus denn auch würdelos und wird 
innerhalb der Romanhandlung durch Nanapush ironisiert (T 145-151).  
Zudem verlangt ihr Streben einen zu hohen Preis im Kontext indigener 
Stammesnormen, denn ihr überzogener Eifer fordert ein Menschenleben.  
Fleur verliert ihr zweites und viel zu früh geborenes Kind, weil Pauline in ihrer 
Selbstsucht das alte medizinische Wissen der Anishinabe vergessen hat und 
deshalb Fleur nicht das richtige Mittel bringen kann, um das Kind zu retten (T 
155-158).  Paulines Leidenssehnsucht ist daher sowohl im Chippewakontext 
als auch im katholischen Heilsverständnis abzulehnen, aber sie findet 
zumindest in den katholischen Überlieferungen auch Möglichkeiten der 
Rechtfertigung, wie es explizit im Text markiert ist.  Man ist deshalb zwar 
während der Lektüre geneigt, Paulines Verhalten zu missbilligen, aber ist es 
gerechtfertigt, Pauline einseitigen Fanatismus vorzuwerfen, wenn der Text 
selbst auf die ambivalenten Bewertungsmöglichkeiten hinweist?  Es deutet 
sich m. E. bereits hier an, dass Paulines Handlungsweise eine äußerst 
widersprüchliche Bewertung verlangt, denn ihr Dolorismus ist sowohl 
gerechtfertigt als auch lächerlich und zuletzt tragisch, wie es Erdrich noch 
expliziter in ihren weiteren Romanen, auf die am Ende der Interpretation zur 
Figur eingegangen wird, in den Text einschreibt. 
Durch den Tod des zweiten Kindes verschärfen sich aber auch die 
Spannungen zwischen den Zwillingen Fleur und Pauline.  Dies wird bereits in 
der folgenden Nacht deutlich, wenn Fleur in das Reich der Toten wandert, um 
dort nochmals mit den erfrorenen Männern aus Argus um das Leben ihrer 
beiden Kinder zu spielen (T 158-162), wobei Paul Pasquaretta und John Purdy 
bereits darauf verwiesen haben, dass der Spielszene die mythologische 
Erzählung um den bösen Spieler (evil gambler) zugrunde liegt, die in vielen 
Stammestraditionen nachgewiesen ist (Pasquaretta 1996: 21; Purdy 1997b: 
37).  Pauline folgt Fleur, aber diesmal scheint sie nicht die willkommene 
Beobachterin zu sein, die sie in Argus war.  Sie versteckt ihr Gesicht, als sie 
auf dem Weg ihren Eltern begegnet (T 160), und verbirgt sich auch, als Fleur 
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mit den Männern spielt.  Zudem reißt sie Fleur, die nur Lulus Leben retten 
kann, aus der Runde, als die Männer sie entdecken (T 162). 
Auch Margaret, die am folgenden Morgen zu Fleur kommt, nachdem sie 
durch Lulu über die Ereignisse in der vergangenen Nacht informiert wurde, 
macht unmissverständlich deutlich, dass sie Pauline die Schuld am Tod des 
Kindes und dem möglichen Verlust von Fleur gibt („Margaret barged past, 
whirled to Fleur’s side, then away.  She stoked the fire to a roar and heated 
the strong medicine Fleur had prepared.  And all the time she did this, she 
jabbered to me, finding the blood, the cold ashes, how it was my [Pauline’s] 
fault, my fault, and my most grievous fault.“ T 162 f.).  Der Schuldvorwurf 
scheint nunmehr tatsächlich gerechtfertigt zu sein, denn Pauline ist wieder die 
passive Beobachterin, die sich nicht rührt, statt das Feuer anzufachen und die 
Wöchnerin zu pflegen.  Bezeichnenderweise gibt sie ihre passive Haltung erst 
auf, als das bereits tote Kind droht, ungetauft beerdigt zu werden.  In diesem 
Moment springt sie hervor und will nun noch die Nottaufe vollziehen („‘I must 
baptize this soul.‘ “ T 163; vgl. Backhaus/ Faber/ Probst/ Ahlers [u. a.] 2000: 
1289-1291).  Aber Margaret, die selbst eine gläubige Katholikin ist, verwehrt 
ihr dieses Verlangen und gibt Eli das Kind zur Bestattung (T 163).  Es mutet 
deshalb geradezu grotesk an, dass Pauline, als sie an diesem Morgen in das 
Kloster zurückkehrt, dort wie eine Heilige empfangen wird.  Dieser 
Leseeindruck wird auch nicht gänzlich dadurch geschwächt, wenn in Last 
Report zu erfahren ist, dass Pauline in diesem Winter, als die Chippewa an der 
Spanischen Grippe erkranken, Schwester Hildegard Anna wieder ins Leben 
pflegt und seither den Schutz der Mutter Oberin genießt („‘Go back to sleep,‘ 
she [Mother Superior, AdV] said.  ‚Even a Saint must rest.‘ “ T 164; vgl. auch 
LRMLNH 122 f.).  Man stellt sich unwillkürlich die Frage, welche Gefahren 
diese kirchlich autorisierten Formen des Dolorismus in sich bergen und 
welche Schuld Pauline auf sich lädt, indem sie diesem Dolorismus anhängt. 
Es ist deshalb, wohl im Sinne einer Kontrastfunktion, zu lesen, dass 
ausgerechnet ein anderer Repräsentant der katholischen Kirche (der für diese 
Diözese zuständige Priester Father Damien) in den folgenden harten 
Wintermonaten hilft, dass Fleurs Klan überlebt.  Er bittet zunächst den 
nichtindianischen Reservatsarzt zu Lulu, die sich während ihrer Wanderung 
zu Margarets Haus schwere Frostschäden zugezogen hat.  Aber Father Damien 
überlässt Nanapush seinem Willen, der Lulu allein pflegen will und fürchtet, 
der Reservatsarzt wolle Lulu die erfrorenen Beine amputieren (T 167 f.).  
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Später unterschreibt Father Damien für die Nahrungsration, welche die 
Indianer in diesem Winter 1919 erhalten und schafft die Ration gemeinsam 
mit Margaret zum See (T 172).  Der Priester ist es schließlich auch, der Fleurs 
Klan über die fehlenden Pachtzahlungen informiert, sich sorgt, dass das Land 
an Nichtindianer verloren geht (T 172) und, wie wir in Last Report erfahren 
können, sich auch aktiv um Spenden und die Rückgabe des verlorenen 
Stammeslandes bemüht (LRMLNH 185 bis 186).197 
Father Damien entwickelt sich damit innerhalb des Handlungsverlaufs 
von Tracks von einem noch sehr unerfahrenen jungen Priester, der die Stelle 
übernimmt, weil der Vorgänger Hugo LaCombe in der Schwindsuchtepidemie 
1912 starb (T 6) und der für diesen Posten als Nachfolger bestimmte Priester 
Damien Modeste in einem Hochwasser ertrank (LRMLNH 34-37, 44 f.), zu 
einem besonnenen und wohlmeinenden Fürsprecher der Chippewa.  Er 
signalisiert, dass gelebter Glaube und ein respektvoller Umgang mit den 
Anishinabe sich nicht gegenseitig ausschließen müssen.  Er ist damit ein 
Gegenspieler zu Pauline, die sich in ihrem religiösen Übereifer mehr und mehr 
von den Chippewa abgrenzt und ihr Heil in der kirchlichen Hierarchie sucht, 
statt den Anishinabe beizustehen und mitzuhelfen, ihre Würde und Achtung 
zu erhalten.  Father Damien und Pauline vertreten damit zwei Formen der 
Glaubensausübung, die beide in der römisch-katholische Kirche beheimatet 
sind und die Christen und Missionare in der Begegnung mit den 
Ureinwohnern Nordamerikas einnehmen können.  Sie können versuchen, 
Beistand zu leisten, indem sie die Ureinwohner mit Nahrungsmitteln und 
Informationen versorgen, und so dazu beitragen, die Selbstständigkeit der 
Indianer zu erhalten, wie es Father Damien tut.  Oder sie können sie 
ausgrenzen, ihnen die Hilfe verweigern und die Not, die sie nicht lindern, als 
Zeichen Gottes deuten, dass die Indianer die Rückständigen sind und sich der 
westlichen Lebensweise anzupassen hätten, wie es Pauline macht. 
                                          
197 Julie Maristuen-Rodakowski und Nancy Peterson haben detailliert die Hintergründe 
für den Landverlust aufgezeigt, der durch den Dawes Act / General Allotment Act von 1887, den 
Burke Act von 1906 und die Declaration of Policy von 1917 verursacht wurde.  Danach verloren 
die Chippewa unmittelbar mit Inkraftsetzen des Dawes Acts ca. 65% ihres Stammeslandes 
(Maristuen-Rodakowski 2000 ed.: 18).  Im nächsten Schritt verkürzte sich 1906 der Zeitraum, 
der den Indianern ursprünglich unter dem Dawes Allotment Act von 1887 zur Verfügung stand, 
um ein wirtschaftliches Einkommen nach westlichem Vorbild zu sichern.  Denn ab 1906 waren 
alle „kompetenten Indianer“ zu Pachtzahlungen verpflichtet.  Unter dem Beschluss von 1917 
wurden dann sogar alle Halbblut „kompetente Indianer“ und sie mussten die üblichen 
Pachtgelder zahlen, etwas, was den weiteren Landverlust nur noch beschleunigte (vgl. auch 
Vecsey 1983: 16-22).  Dieses Wissen ist hilfreich um zu verstehen, warum die Chippewa im 
Winter 1919 mit ihren Pachtgeldern so in Verzug geraten waren (vgl. auch Peterson 1994: 986 
f.). 
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Auf diese Kontrastfunktion der Priesterfigur zu Pauline deutet auch der 
Name des Missionars hin, der Assoziationen zum Heiligen Damien weckt, der 
als Schutzheiliger der Ärzte verehrt wird.  Der Name erinnert zudem an Father 
Damien de Veuster, der 1859 dem im Roman gleichnamigen Orden „Sacred 
Hearts“ in Louvain (Belgien) beigetreten ist, unermüdlich unter den 
Leprakranken auf Hawaii gewirkt hat und 1889 selbst an dieser Krankheit 
verstarb.  Father Damien de Veuster ist bereits 1977 kanonisiert worden und 
hat 1995 mit der Seligsprechung die zweite Stufe des dreistufigen und 
durchaus langwierigen Prozesses zur Heiligsprechung in der katholische 
Kirche durchlaufen (Hakenes 1995: 47).  Zudem könnte der Name der 
Romanfigur auch auf Father Tomazin verweisen, der ein streitender aber auch 
helfender Missionar unter den Chippewa im ausgehenden 19. Jahrhundert 
war (vgl. Vecsey 1983: 26-44, hier 37).  Die Priesterfigur ist damit sowohl im 
Namen als auch in seinem Auftreten als Kontrastfigur zu Pauline zu lesen und 
Erdrich wird diese Rollenzuweisung in Last Report konsequent zu Ende 
führen, wie später noch erläutert werden wird. 
Der Winter 1919 bringt aber auch eine weitere Verschärfung des 
Zwillingskonflikts, der Pauline ein weiteres Mal an den See und zu Fleur 
zurückruft.  Fleur, die selbst schon durch den Hunger und den Kindesverlust 
geschwächt ist, versucht, ihre Schutzgeister anzurufen, damit sie ihr helfen 
und ihrer Familie Nahrung geben.  Tatsächlich erhält sie auch eine Vision, 
aber als Eli hinaus in den Wald geht, um das Reh zu fangen, welches Fleur in 
ihrem Traum gesehen hat, findet er dort keine Spuren (T 170 f.).  Fleur wird 
sich erstmals bewusst, dass ihre Kräfte sie auch verlassen können.  Entsetzt 
und gedemütigt, ob der Tatsache, dass sie weder ihr zweites Kind am Leben 
erhalten noch die Familie mit Essen versorgen kann, zieht sich Fleur immer 
weiter in sich zurück. 
Nanapush beschließt deshalb, gemeinsam mit Moses Pillager für Fleur 
die shaking-tent-Zeremonie durchzuführen, wie schon Susan Stanford 
Friedman das im Roman beschriebene Ritual bezeichnet hat (T 187-190; vgl. 
Friedman 1994: 116).198  Die Vorbereitungen werden getroffen und alles 
                                          
198 Die shaking-tent Zeremonie, für die eine besondere Zeltform als Austragungsort 
notwendig war, ist in Christopher Vecseys Ausführungen eine der wichtigen in der alten 
Chippewakultur gewesen.  Sie wurde im Fall von Krankheiten oder unerklärlichen Ereignissen 
abgehalten und sollte den Anishinabe die Möglichkeit geben, mit den Göttern direkt in Kontakt 
zu treten.  Zur Durchführung bedurfte es zweier Personen, die allein im Zelt verweilten, einer, 
die durch mehrere Vision über das Ritual unterrichtet wurde (Nanapush, der sich Mose in 
Vorbereitung der Zeremonie sogar als „Jeesekeewinini“, T 188, vorstellt, als Medizinmann der 
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verläuft nach Wunsch, bis Pauline erscheint.  Sie, die es sich zur Aufgabe 
gemacht hat, die Aufenthaltsorte des Satans ausfindig zu machen (T 137), 
sieht hier die Gelegenheit gekommen, ähnlich wie Elia im alten Testament (1 
Kg 18), die größere Macht ihres Gottes gegenüber den heidnischen Göttern der 
Chippewa zu beweisen.  Zudem kann sie, indem sie die Zeremonie stört, wohl 
auch verhindern, dass ihr Zwilling Fleur wieder zu größerer Macht gelangt.  
Pauline greift deshalb während der Zeremonie in das siedende Wasser und 
holt ein Stück Fleisch vom Kesselboden, wie sie es zuvor bei Nanapush 
gesehen hatte, wobei aber Nanapush seine Hände und Arme mit einer 
besonderen Paste schützte.  Pauline zieht sich dabei schwere Verbrennungen 
zu und läuft schreiend zum Kloster zurück.  Jedoch auch dort wird sie in der 
Pflege, die ihr anschließend zuteil wird, nicht mehr länger als eine Heilige 
verehrt, sondern als eine Fanatikerin angesehen, die den Mitschwestern nur 
noch eine Last ist.  Paulines Extremismus isoliert sie so nun auch zunehmend 
von den Mitschwestern (T 193-195). 
Die Enttäuschung, die Pauline in sich spürt, weil Christus sie nicht in 
der Zeremonie erhört hat, verursacht, dass Pauline den Weg ihres 
persönlichen Dolorismus nunmehr hinter sich lässt („There was no beauty in 
it at that level.“ T 192).  Sie sieht in Christus jetzt nur noch einen 
Schwächling, der den indianischen Gottheiten nicht gewachsen ist und 
rechtfertigt damit von nun an ihre Selbstüberhöhung zu Gottes neuem Kind 
und Erlöser: 
 
Christ was weak, I saw now, a tame newcomer in this country that 
has its own devils in the water of boiling-over kettles. [...] Christ 
had turned His face from me for other reasons than my 
insignificance.  Christ had hidden out of frailty, overcome by the 
glitter of copper scales, appalled at the creature’s unwinding length 
and luxury.  New devils require new gods. (T 192, 195) 
 
Ihre Visionen, die sie erneut als Fieberträume heimsuchen, während 
ihre Brandwunden heilen, führen sie deshalb folgerichtig auf eine neue Stufe 
innerhalb des Hierarchiegefüges der katholischen Amtskirche.  Pauline 
                                                                                                                         
dritten Stufe; vgl. Sarvé-Gorham 1995: 170-174; Vecsey 1983: 144-159, 174-190) und einer 
zweiten Person, welche die Trommel schlägt (Moses Pillager).  Das Rütteln und Schlagen im 
Namen der Zeremonie leitet sich aus dem Ritualverlauf ab, während dessen sich die Götter 
durch lautes Heulen des Windes und Rütteln des Zeremoniezeltes ankündigten, bevor sie in das 
Zelt hineinschlüpften.  Der anwesende Stamm wartete draußen und befragte die Götter von dort 
(vgl. Vecsey 1983: 103-106).  Nanapushs Fleischbereitung ist nach den mir zur Verfügung 
stehenden Quellen kein allgemeiner Bestandteil der Zeremonie gewesen und entspricht damit 
wohl einer persönlichen Offenbarung, wie er es auch im Roman äußert (T 188). 
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verlässt ihre Rolle als Nachfolgerin Jesu und tritt nun selbst (wie Jesus in der 
Bibel, Mt 4, 1-11) dem Satan entgegen, den sie in ihrer symbolischen Wüste 
(hier der See Matchimanito) und in Gestalt des Seemonster Misshepeshu 
treffen will (T 191). 
Die Ereignisse, die sich dann am See abspielen, sind das große Finale 
der rivalisierenden Zwillinge, mit der die Autorin den Roman Tracks beschließt 
(T 194-224).  Zunächst fordert Pauline noch einmal die indianischen Kräfte 
heraus, indem sie in Nanapushs Boot (wie Christus) auf den See hinausfährt 
(Mt 14, 25-33).199  Das Boot droht dabei ironischerweise jeden Moment zu 
kentern, aber nicht aufgrund eines Sturms, wie es in der Bibel berichtet wird 
(Mk 4, 35-41), sondern weil das Boot ein Leck hat.  Sie will dort den Seegeist 
Misshepeshu wecken und ihn zum Kampf herausfordern (T 194-204).  
Während dieser Szene, als Pauline auf dem See treibt, erscheinen nochmals 
alle wichtigen Figuren am Seeufer, denen Pauline im Handlungsverlauf 
begegnet ist:  Bernadette Morrissey, die bereits krank ist, weshalb Paulines 
Tochter Marie nun bei Sophie lebt, die jetzt mit einem Lazarre verheiratet ist 
(LM 43-60).  Zudem kommen Napoleon Morrissey, Father Damien und 
schließlich der gesamte Klan um Fleur.  Sie alle rufen nach Pauline und 
versuchen sie noch ein letztes Mal zurückzuholen, aber Pauline verweigert 
sich ihnen.  Father Damien und Nanapush unternehmen sogar unabhängig 
voneinander einen Versuch, zu Pauline hinaus zu rudern, aber auch 
Nanapush, der hier noch einmal als mythologischer Trickstervater der 
Chippewazwillinge agiert und es als Einziger vermag, zu Pauline (seiner 
mythologischen Tochter) vorzudringen, muss wieder umkehren.  Als letzte von 
allen erscheint Fleur selbst am Seeufer und als sie Pauline sieht, lässt sie sie 
in einer eindrucksvollen Geste noch einmal ihre Macht spüren, die sie mit dem 
Wasser und dem Seemonster verbindet.  Dann aber wendet sich Fleur von 
Pauline ab und das Band, das die Frauen miteinander verbunden hat, ist 
endgültig zerbrochen: 
 
I stood before [the darkness] and then [Fleur] turned, so slowly the 
hinges creak.  A moment and I was inside where I could not breathe 
and water filled me, cold and black water of the drowned, a 
currentless blanket.  I though I would be shut there, but [Fleur] 
turned again and off she walked, a black slot into the air, a passage 
                                          
199 Sarvé-Gorham macht auf weitere intertextuelle Verweise aufmerksam, die assoziativ 
in dieser Szene verarbeitet sein können, u. a. der Kampf zwischen Odysseus und Proteus und 
die Anishinabemythen zum Seemonster im See Leech Lake (vgl. Sarvé-Gorham 1995: 183). 
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into herself.  A crushing sadness.  I was glad when at last night 
approached. (T 200) 
 
Pauline verbleibt in der hereinbrechenden Nacht im Boot auf dem See 
und erwartet dort ihren Versucher (T 200-204).  Aber der See, der ihre 
biblische Wüste ist, verdirbt ihr das Spiel und treibt sie in den frühen 
Morgenstunden an das Ufer.  Dort zeigt sich endlich der Versucher, dem 
Pauline, die sich aller Kleider entledigt hat und nur noch einem Rosenkranz in 
der Hand hält, entgegentritt.  Sie steigert sich nun in eine spirituelle 
Kriegsführung hinein, wirft den angeblichen Satan nieder und erdrosselt ihn 
mit dem Rosenkranz.  Als die Sonne aufgeht, erkennt sie, dass der Mann, den 
sie für den Satan hielt, Napoleon Morrissey ist und es überkommen sie 
zunächst heftige Schuldgefühle.  Aber sie bekämpft sie, indem sie sich 
rechtfertigend einredet, dass sie ja nicht hatte wissen können, in welcher 
Gestalt der Satan ihr erscheinen würde (T 203). 
Diese Argumentationslinie und der Gebrauch eines Gebetsinstruments 
als Mordwaffe lässt Erinnerungen an die Inquisition im europäischen 
Mittelalter aufsteigen, die zu ihrer Blüte gelangte, als die römisch-katholische 
Kirche das wachsende Differenzierungsbestreben in den europäischen 
mittelalterlichen Ländern aufzuhalten suchte und damit auch ihre feudale 
Weltmacht in all seinen weltlichen und geistlichen Teilaspekten bewahren 
wollte (vgl. Armanski 1998: viii, 7, 74-84,143 bis 148).  In ihren Auswüchsen 
wurden ebenfalls, wie hier im Roman, Menschen aus teils nichtigen Gründen 
zu Tode gequält oder verbrannt, immer unter dem fanatischen Glauben, dem 
Vordringen des Satans in der Gestalt nichtkonformer Katholiken Einhalt zu 
gebieten.  Dass Pauline aber ihren früheren Geliebten mit Namen Napoleon 
tötet, muss auch als Ausdruck ihrer unterdrückten sexuellen Triebe 
verstanden werden, wie es Susan Stanford Friedman interpretiert (Friedman 
1994: 115).  Zudem ist dieser Akt als eine Ironisierung der westlichen 
Geschichtsschreibung zu lesen, denn es stirbt nicht nur in direkter 
Umkehrung der üblichen Vorgehensweise in der Inquisition hier ein Mann 
durch die Gewalteinwirkung einer Frau, sondern es stirbt auch unter den 
Händen einer kolonisierten Halbblutindianerin ausgerechnet der Mann, der 
den Namen einer der bedeutendsten Gestalten der europäischen Geschichte 
trägt. 
Pauline vertuscht anschließend die Tat, zerrt die Leiche in das 
Unterholz und wirft den Rosenkranz weg.  Später wird man Fleur für die Tat 
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verantwortlich machen, denn noch bevor Fleur von ihrem Land vertrieben 
wird (T 206-224), werden die Holzfäller die Leiche finden (T 215).  Pauline aber 
macht sich darüber keine Gedanken.  Sie sieht sich am Ende ihrer Wünsche, 
denn sie hat Mitchepeshu, den Satan, bezwungen und erwartet nun, dass der 
liebe Gott sie viel lieber hätte als die berühmte indianische Heilige.  
Anschließend wälzt sie sich in Schlamm, Blättern und Fäkalien, um ihre 
Nacktheit zu bedecken: 
 
Then I stood.  I was a poor and noble creature now, dressed in 
earth like Christ, in furs like Moses Pillager, draped in snow or 
simple air.  God would love me better as a lily of the field, through 
no such flower as I had yet appeared on reservation ground.  Again, 
again, on the way up the hill, I threw myself into the ditch.  I rolled 
in dead leaves, in moss, in defecation of animals.  I plastered myself 
with dry leaves and the feathers of a torn bird, saying that I would 
toil not or spin for my supper, but live as sparrows, as mice, as the 
lowliest of things He loved, so that by the time I came to the 
convent, by the time I crawled and stumbled past the early risers, I 
was nothing human, nothing victorious, nothing like myself.  I was 
no more than a piece of woods. (T 203 f.) 
 
Diese letzte Tat vor ihrer Rückkehr in das Kloster unterstreicht noch 
einmal die Ambivalenz, mit der die Autorin Pauline/ Leopolda in Tracks 
gestaltet hat, denn der Akt der Bekleidung mit Blättern und Fäkalien lässt 
sich in zweifacher Weise interpretieren.  Zum einen steht die Tat in der 
Tradition katholischer mystischer Bräuche, in denen ebenfalls die vollständige 
Verinnerlichung der Dogmen und die gänzliche Selbstaufgabe im persönlichen 
Martyrium anstrebt wurde.  Auf dieser Grundlage kann Paulines Handlung 
durchaus als ein Akt mystisch-ekstatischer Gotteserfahrung gelesen werden, 
wie es von den Heiligen St. Alexius, St. Paulus und St. Antonius berichtet 
wird200 und wie er innerhalb der römisch-katholischen Glaubenserfahrung 
tiefe Ehrerbietung erfährt (vgl. Klein/ v. Lilienfeld 1994: 152-156).  Zum 
anderen kann die nochmalige Referenz zur „Lilie auf dem Feld“ (T 203) in 
dieser Szene aber auch als ein Hinweis auf verschiedene häretische 
Bewegungen im europäischen Hoch- und Spätmittelalter verstanden werden, 
die unter eben diesem Sammelbegriff zusammengefasst wurden (vgl. Armanski 
1998: 60-67).  Paulines fröhlich-siegesbewusster Gottesglaube, dass Gott sie 
nun lieber hätte als die berühmte Lilie auf dem Feld, entspricht damit 
                                          
200 Erinnert seien in diesem Zusammenhang an die Heiligenlegenden über St. Alexius, 
der 17 Jahre unter einer Stiege in seinen eigenen Fäkalien lag und daran letztlich starb, oder 
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einerseits einer religiösen Selbststeigerung, die für die Anhänger der 
genannten mittelalterlichen Bewegungen bezeichnend war.  Andererseits 
brachte gerade diese Ekstase die Anhänger oft genug auf den Scheiterhaufen.  
Pauline wechselt damit innerhalb weniger Romanseiten von der Position einer 
Inquisitorin in der Mordszene zum baldigen Opfer der Inquisition.  Paulines 
Martyrium entspricht damit letztlich einer ambivalenten Stellung als 
Außenseiterin innerhalb der römisch-katholische Kirche.  Denn die Kirche 
verfolgt diese von ihr selbst als häretisch eingeschätzten Annahmen auf das 
schärfste, jedoch fordert sie diese in der Verehrung der Heiligen zugleich 
heraus und trägt sie damit in sich selbst. 
Pauline besiegelt ihre Selbstüberhöhung, die nach den mystischen 
Vorbildern in ihrer Selbstaufgabe gipfeln soll, hier aber einem 
Identitätswechsel gleicht, damit, dass sie in das Kloster zurückkehrt, dort im 
Herbst 1919 ihr Gelübde als Nonne ablegt und einen neuen Namen erwirbt 
(„Leopolda.  I tried out the unfamiliar syllables.  They fit.“ T 205; SeO).  Die 
weiteren Ereignisse im Reservat, wie den Landverlust oder die Schulbildung 
der Kinder Nector Kashpaw und Lulu Nanapush, von denen Nanapush im 
letzten Kapitel des Romans berichtet, verfolgt Pauline nur noch hinter 
Klostermauern und freut sich darüber als des Herren Werk, werden doch die 
Gebiete zerstückelt und die Kinder für die indianischen Gottheiten taub und 
blind gemacht (T 204).201  Pauline scheint am Ende ihrer Wünsche angelangt 
zu sein, aber schon bald verfolgt sie neue ehrgeizige Ziele, wie die weiteren 
Erdrichromane verraten. 
 
                                                                                                                         
St. Paulus und St. Antonius, die beide als einsame Siedler in einer Höhle lebten und sich mit 
Blättern bekleideten (vgl. Ruettgers 1986: 11-15, 24-26). 
201 Mit Lulu gibt im Verlauf von Tracks eine weitere Mutter ihr Kind ab.  Fleur tut dies 
aber auf der Textgrundlage von Tracks, weil ihr im Zuge der Enteignung ihres Landes jegliche 
Möglichkeit genommen wurde, ihr Kind nach den ihr bekannten Traditionen aufzuziehen.  
Hertha D. Wong kommentierte deshalb: „[A]bandoning one’s child is not [always] an act of 
selfishness, it is an act of despair or an act of desperate mercy.“ (Wong 1991: 186).  Diese 
Interpretation erhält jedoch in Last Report eine neue Grundlage.  Denn dort wird berichtet, dass 
Fleur ihr Kind auch auf die Schule schickt, damit sie sich an dem Unternehmer John James 
Mauser rächen kann, der ihr Land aufgekauft hat (LRMLNH 241-253).  Als Fleur ihn aber 
später heiratet und den materiellen Wohlstand, den Mauser ihr bietet, offenbar zu genießen 
weiß, wird auch Fleurs Rolle als charismatische Repräsentantin der alten Chippewawelt 
deutlich geschwächt.  Diese Veränderung der Figurenzeichnung muss als Ausdruck des 
Gestaltungswillen der Autorin gelesen werden, die in ihrem letzten Roman die Bedingungen der 
fiktionalen Identitätsgebung für ihre Figuren nicht nur durch Father Damien/ Agnes DeWitt im 
Sinne einer epistemologischen Fragestellung aufgreifen lässt (LRMLNH 76), sondern auch 
mittels neuer Identitätskonstruktionen für einige ihrer Figuren (allen voran Father Damien, 
Fleur, Nanapush, Pauline) experimentell im Roman umsetzt. 
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Schwester Leopoldas Weg zur berühmten Nonne in ‚The Beet Queen’ (1986), 
‚Love Medicine’ (1984/ 1993)‚ Tales of Burning Love’ (1996) und ‚The Last 
Report on the Miracles at Little No Horse’ (2001) 
Diese letzten Seiten, die Pauline in Tracks berichtet, enthalten die Details, die 
bis zur Veröffentlichung von Tracks für die Gesamtkomposition der 
Erdrichromane fehlten.  Pauline nennt hier den Namen, unter dem sie in ihrer 
künftigen Wirkungsstätte, der katholischen Schule St. Catherine in Argus, 
auftreten wird: Schwester Leopolda.  Chronologisch ist der Roman The Beet 
Queen (1986) derjenige, der am frühesten wieder auf Leopoldas Lebensweg 
einsetzt.  Im Winter 1932 wird das Sehnen Leopoldas, die noch immer als 
Heilige verehrt werden will, wie sie in Tracks mit ihren wiederholten Verweisen 
auf die Mowakheilige Kateri (Katherine) Tekakwitha bereits andeutete (T 137, 
192), erstmals zunichte gemacht, als Mary Adare in einer wilden 
Schlittenpartie mit dem Gesicht zuerst im Schnee landet und für alle sichtbar 
das Antlitz des Herrn im Schnee erscheint (BQ 37-42).  Mary ist verwirrt von 
der plötzlichen Aufmerksamkeit, die sich auf sie richtet, erkennt sie doch 
selbst im Schnee nicht Jesus, sondern ihren Bruder Karl.  Leopolda wird 
herangerufen, um das Schneebild fotografisch zu dokumentieren.  Aber Tage 
später wird sie dabei beobachtet, wie sie vor dem Abdruck kniet und sich mit 
Disteln geißelt, bis das Blut hervordringt.  Offenbar versteht Leopolda das 
Ereignis so, dass sie wieder nicht vom Herrn erhört wurde, und verschärft 
daraufhin erneut ihr Martyrium (BQ 42).  Aber nun geht Leopolda sogar für 
ihre Mitschwester zu weit und sie wird, so ist von Celestine James zu hören, 
in ein Sanatorium eingewiesen (BQ 42). 
Die Begegnungen zwischen Marie Lazarre und Leopolda in Love 
Medicine (1984/ 1993) folgen dann erst zwei Jahre später im Jahr 1934.  
Marie, nunmehr vierzehn Jahre alt (LM 43), begegnet Leopolda an der 
katholischen Schule in Argus.  Leopolda ist dort eifrigst darum bemüht, neben 
der Wissensvermittlung ihren Schülerinnen und Schülern auch den Satan 
auszutreiben.  Nicht zufällig wird ihre leibliche Tochter Marie Lazarre das 
größte Opfer in diesem Exorzismusreigen.  Marie fühlt sich, ohne sich recht 
erklären zu können warum, zu dieser schwierigen Nonne hingezogen und setzt 
sich ihr bewusst zur Prüfung aus (LM 45-49).  Jedoch erhält sie nicht die 
gewünschte Anerkennung, sondern schwere Verletzungen, die ihr Leopolda 
selbst zufügt.  Die Verletzungen bewirken aber, dass Marie, auf die im 
nachfolgenden Kapitel noch detailliert eingegangen wird, wie eine Heilige 
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verehrt wird, denn sie hat im Verständnis der anderen Schwestern auf 
wunderbare Weise die Kreuzigungsmale erhalten (LM 58).  Leopolda muss 
dadurch erneut eine Demütigung hinnehmen, weil Marie nun die 
Ehrerbietung erhält, nach der sich Leopolda sehnt („Leopolda was kneeling 
bold upright, face blazing and twitching, a barely held fountain of blasting 
poison. [...] I [Marie] saw her kneeling there.  Leopolda with her soul like a 
rubber overboot.  With her face of starved rat.  With her desperate eyes 
drowning in the deep wells of her wrongness.“ LM 60).  Marie ist jedoch nach 
dieser Begegnung von ihrem Wunsch, Nonne zu werden, geheilt und verlässt 
das Kloster, um erst 23 Jahre später zurückzukehren. 
Bei ihrem zweiten Besuch im Kloster 1957 ist Marie eine verheiratete 
Kashpaw und eine angesehene Frau und Mutter im Reservat.  Sie kehrt 
zurück, weil sie erfahren hat, dass Leopolda sehr krank ist (LM 146-158) und 
will der angeblich sterbenden Nonne noch vor dem Tod beweisen, dass sie 
entgegen der Prophezeiung bei ihrem ersten Besuch eine geachtete Frau 
geworden ist.  Zudem lässt Marie die Leser vor ihrem Besuch wissen, dass 
Leopolda aufgrund ihrer Frömmigkeit und ihrer Leidensnachfolge in den 
vergangenen Jahren berühmt geworden ist, sodass sie von ihren 
Mitschwestern jetzt tief verehrt wird.  Marie dagegen kann Leopoldas 
Leidensnachfolge nichts abgewinnen und fordert von der Nonne ein anderes 
christliches Ideal ein, nämlich das der Barmherzigkeit.  Da Leopolda aber 
offenbar den Ruf der Kreuzesnachfolge auf sich genommen hat, läuft Maries 
Kritik ins Leere, denn die Ideale konkurrieren miteinander und können sich in 
ihrer praktischen Umsetzung nicht gegenseitig erfüllen.  Der Konflikt der 
Frauen ist damit bereits in den sich gegenseitig ausschließenden Idealen 
vorgezeichnet und findet deshalb auch in der erneuten persönlichen 
Begegnung keine Klärung (LM 147). 
Tales of Burning Love (1996) bringt den Lesern dann eine weitere 
Begegnung mit Leopolda.  Die nunmehr alte Frau von 108 Jahren wird zum 
Zeitpunkt der Handlung tatsächlich auch außerhalb des Klosters als eine 
Heilige verehrt und es ist bekannt, dass sie die erste Halbblutheilige werden 
könnte.  Eine Akademikerin, Eleanor Schlick Mauser, kommt 1994 in das 
Kloster und bittet die Nonne, ihr ihre Lebensgeschichte zu erzählen (TBL 36).  
In einer nächtlichen grotesken Szene (TBL 42-54), in der Eleanor und 
Leopolda vor dem Standbild der vermeintlichen Jungfrau knien, tatsächlich 
aber vor Eleanors früherem Ehemann Jack Mauser kauern, der auf dem 
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Podest steht, offenbart Leopolda schließlich der jungen Frau ihre Weisheit.  
Nicht überraschend sind die Einsichten von großer Bitternis geprägt.  
Leopolda lacht Eleanor aus, als die sie glauben machen will, dass sie ein 
Leben in Liebe gelebt hätte.  Ihre Liebe, so Leopolda, sei ein einziges qualvolles 
Warten auf das Ende ihres eigenen Lebens gewesen („‘Love? [...]  Then ask me 
what love brings?  Can’t you see!  No relief to love, no end, no wave, no fall, 
only a continual ascension.“ TBL 52). 
Leopolda, die als Totenwäscherin dem Tod erstmals begegnet war und 
ihn anschließend an viele auch unverantwortlich weitergegeben hatte (T 69), 
kann nun selbst nicht sterben.  Zudem hat ihr Wunsch, Heilige zu werden, 
sich zwar letztlich zumindest teilweise erfüllt, aber dies hat ihr keine 
Genugtuung gebracht.  Sie bekennt deshalb, dass ihre Gebete eine Litanei aus 
brennender Liebe sind, in deren Zentrum die Sehnsucht steht, von diesem 
Leben und ihrem ewigen Streben nach Anerkennung erlöst zu werden („‘My 
prayer is a tale of burning love, child, but you [Eleanor] aren’t ready to hear it.‘  
‚I am!‘ Eleanor leaned closer.  Leopolda’s voice shook with emotion, broke from 
her like strings ripping from a harp.  ‚End this torment,‘ the old nun 
whispered.“ TBL 53).  Als Leopolda diese Bitte ausspricht, die sie zudem 
teilweise in der alten Chippewasprache hervorbringt, was als Zeichen ihrer 
Rückkehr zu den Anishinabewurzeln verstanden werden kann, beginnt sich 
plötzlich die Statue zu bewegen.  Leopolda beugt sich nach vorn und erhält 
von der vermeintlichen Jungfrau das Bündel aus der Krippe.  Diese 
Liebesbekundung durch die „Jungfrau“ (alias Jack Mauser) ist zuviel für die 
Nonne.  Ihr Herz zerbricht an diesem Liebesbeweis und sie fällt tot zu Boden 
(TBL 53). 
Eleanor, die zunächst schockiert ist über den plötzlichen Tod der Nonne 
und Jack beschimpft, weil er ihr „Untersuchungsobjekt“ getötet hat, 
beschließt, die Tote zunächst dort zwischen den Blumen ruhen zu lassen.  
Allerdings ahnt Eleanor nicht, dass ein Gewitter heraufzieht und ein Blitz, der 
während des Gewitters in den Hydranten an der Klostermauer einschlagen 
wird, den Leichnam zu Asche verbrennen wird (TBL 63).  Die Nonnen des 
Klosters und der zuständige Priester, Jude Miller (bekannt als Mary und Karl 
Adares verlorener Bruder aus The Beet Queen), können sich anschließend 
nicht schnell genug entscheiden, was zu tun sei.  Nur wenige Tage später fegt 
ein Sturm über das Kloster hinweg und die Asche wird zerstreut, sodass von 
Leopolda scheinbar nichts übrig bleibt (TBL 63). 
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Aber Eleanor begreift, dass die Nonne noch immer unter den Lebenden 
weilt.  Zunächst bemerkt sie als Einzige, dass das Stück Erde, auf dem der 
Leichnam lag, plötzlich besonders fruchtbar ist und Geißblatt und 
Pfeifenstrauch, die dort blühen, in den folgenden Wochen in unerwarteter 
Pracht gedeihen (TBL 63).  Leopolda geht zudem in den Kreislauf der 
Erinnerungen ein, denn schon bald nach ihrem Tod ereignen sich um den 
Platz ihres Sterbens wundersame Dinge.  Jack Mauser wird von der neuen 
Statue, die wenige Wochen nach Leopoldas Tod im Kloster eintrifft, während 
der Montage niedergerissen, aber trägt auf wundersame Weise keine 
Verletzungen davon.  Die Statue selbst zeigt später Blutspuren, die trotz einer 
Reinigung neu erscheinen.  Der Priester Jude Miller beginnt deshalb, die 
Geschichte der Nonne und der Jungfrauenstatue im Garten des Klosters 
bekannt zu machen, und bittet den zuständigen Bischof, sich dieser Sache 
anzunehmen (TBL 442 f.).  Es könnte nun erwartet werden, dass Leopolda 
tatsächlich die erste Halbblutheilige werden wird, die sie immer werden wollte.  
Denn nicht nur die Kirche, sondern auch die Leute auf der Straße und die 
örtlichen Wirtschaftsverbände, vertreten durch Lyman Lamartine 
(Erdrichlesern als erfolgreicher Unternehmer und Sohn Lulu Lamartines und 
Nector Kashpaws aus Love Medicine und The Bingo Palace bekannt), treiben 
die Forschung zu Leopoldas Leben mit Interesse und dem nötigen Geld voran 
(TBL 444 f.).  Es mutet geradezu biblisch an (vgl. Mt 7,7), dass Leopolda, als 
sie mit ihrem ganzen Herzen und voller Reue darum bat, von ihrer Qual erlöst 
zu werden, nicht nur in den Kreislauf des Lebens zurückkehrte, sondern auch 
scheinbar ihren Wunsch erfüllt bekam, in den Prozess der Kanonisierung 
aufgenommen zu werden. 
Eleanor Schlick Mauser ist aber diejenige, deren Leben am stärksten 
von Leopolda beeinflusst wurde und sie wird letztlich Leopoldas Erbe antreten.  
Zunächst versucht Eleanor, die bereits seit einiger Zeit im Kloster gewohnt 
hat, den Lebensstil der alten Frau zu kopieren.  Aber sie muss diesen 
Feldversuch nicht ganz überraschend nur kurze Zeit später wegen 
körperlicher Erschöpfung durch Unterernährung aufgeben (TBL 67 f.).  Dieser 
Versuch heilt Eleanor für eine Zeit und sie kehrt vorübergehend in ihr altes 
Leben zurück.  Doch Eleanor begegnet der Nonne noch einmal.  Als sie in dem 
Schneesturm verloren geht, der Jack Mausers vier Ehefrauen nach der 
Trauerfeier für den angeblich verstorbenen Jack in einem Auto gefangen hält 
(TBL 369 f.), stolpert Eleanor im Schnee vorwärts, um einen Unterschlupf zu 
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finden.  Sie wird dabei plötzlich von der (toten) Leopolda unterstützt, die ihr 
den ersten rettenden Zweig reicht, an dem sich Eleanor an einer Baumreihe 
entlang hangeln kann und der sie schließlich zum Flughafen und in ein 
geschütztes Gebäude bringt. 
In dieser kurzen Begegnung der toten Nonne und Eleanors im 
Schneesturm erzählt Leopolda der jüngeren Frau, dass ihr ganzes Leben und 
ihre Suche tatsächlich aus einer Kreuzes- und Leidensnachfolge bestand.  
Jedoch interpretiert Leopolda dieses christliche Ideal erneut um und nennt als 
Motiv für die Leidensnachfolge ihre ureigensten Wünsche und Sehnsüchte, 
wodurch ihr ambivalenter Charakter erneut hervortritt.  Denn in der 
katholischen Kirche gelten die Kreuzes- und Leidensnachfolge als fromm, die 
körperlichen und selbstbezogenen Sehnsüchte dagegen als sündhaft („‘We are 
held upon the cross by our own desires.’ “ TBL 372).  Demgegenüber bewirkt 
Leopolda als Geist nun aber Gutes, denn sie reicht Eleanor nicht nur den 
rettenden Zweig, sondern spricht mit der jüngeren Frau auch über deren 
romantische Vorstellungen von Liebe, die sie wiederholt im Handlungsverlauf 
äußerte.  Leopolda fordert Eleanor auf, diese abzulegen und die Wirklichkeit 
anzuerkennen, die u. a. beinhaltet, dass jeder der vier Männer, welche die 
Ehefrauen zuvor in ihren Erzählungen im Auto beschrieben haben (TBL 208-
365), verschiedene Seiten des einen Menschen Jack Mauser sind.  Jack erhält 
hierdurch nun (nach seiner Rolle als Jungfrau) sogar gottähnliche Züge, denn 
Leopoldas Vergleich ist ein intertextueller Verweis zu einer Parabel von Sana‘i, 
in der vier Blinde einen Elefanten (Gott) auf höchst unterschiedliche Weise 
beschreiben, dennoch aber nur unterschiedliche Facetten des Einen Gottes 
schildern (Sana’i 1994: 285 f.): 
 
’You have spoken of love, I have heard it all,‘ the nun went on.  ‚You 
and your sisters are blind women touching the vast body of the 
elephant, each describing the oddness beneath the surface of their 
hands.  Love is brutalizing, a raw force, frail as blossoms, tough as 
catgut wire.  Lost, found, sprinkled with the wild sweet oils, love 
changes and is immutable.  You have all been students of habitual, 
everyday contentment.  You have all known the deep and twisting 
nights, the scarves of the magician threaded through the body, 
changing colors, knotted and then separate.‘ (TBL 370) 
 
Eleanor behält diese Worte der Nonne in ihrem Kopf und ihrem Herzen 
und die letzte Begegnung mit der toten Nonne wird zu ihrem persönlichen 
Bekehrungserlebnis.  Sie beginnt ihr Leben neu zu ordnen und beschließt, die 
akademischen Zwänge hinter sich zu lassen und mit Jack, der auf 
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wundersame Weise wiederauferstanden ist, ein neues Leben zu beginnen (TBL 
444-452).  Aber die Einsichten, welche die Nonne Eleanor in dieser Nacht 
vermittelt hat, führen auch dazu, dass Eleanor möglicherweise als Einzige 
versteht, wie tief, aber auch selbstgerecht und krankhaft die Sehnsucht war, 
die Leopolda (und zu einem gewissen Grad auch Eleanor) in ihren jeweiligen 
Leben vorangetrieben hat.  Eleanors Schlusswort auf die Heilige, denn das ist 
Leopolda für sie, ist deshalb auch eine Kritik an einem katholischen Brauch, 
in dem selbstsüchtige Menschen verehrt werden können, obwohl diese 
Heiligen oft nichts Gutes für die Welt erwirken wollen, sondern wie Wölfe die 
Welt und sich selbst für ihren spirituellen Hunger zerfleischen: 
 
To her [Eleanor’s] mind, the old nun was a saint.  Saints are 
humans in a sickness of desire.  Eleanor, mediating on the recalled 
image of Sister Leopolda’s raptor gaze, entered long notes into her 
computer.  Saints are obsessive.  They are focused in their neuroses 
and dedicated in their instincts.  In some ways, they are like other 
people, only hungrier.  Wolves.  They tear apart the world with raving 
teeth to feed their own spiritual longings.  Rare, very rare, is the 
meek little saint who persists in the hardest task of all: being 
moderate and kind, living low but not obscenely low.  Saints have no 
balance.  There is an egoism to their sacrifice. (TBL 446 bis 447; 
SeO) 
 
Louise Erdrich hat damit in Eleanor Schlicks Schlusskommentar in 
Tales of Burning Love auf die (fast) heilige Nonne Leopolda eine höchst 
kritische Bewertung für das Verlangen nach Martyrium, Selbstaufgabe und 
Heiligenverehrung in ihre Romanfolge eingearbeitet.  Paulines Lebensweg zur 
möglichen ersten Halbblutheiligen wirft Fragen nach der Sinnhaftigkeit dieser 
Verehrungspraktik auf, in denen Menschen, die stets nur ihrem 
Darstellungsbedürfnis folgen, dogmatische Leitsätze bis zur 
Selbstübersteigerung verinnerlichen und dafür sogar Verantwortungslosigkeit 
gegenüber ihren Mitmenschen, Lügen und einen Mord (wie an Napoleon) auf 
sich nehmen, möglicherweise kirchlich autorisierte Anerkennung erhalten, 
während andere Nonnen, Priester oder bekennende Christen, die im Stillen 
sorgen und Hilfe leisten (beispielsweise Saint Anna, Father Damien, Jude 
Miller, Margaret Rushes Bear), unbeachtet bleiben.  Pauline auf dieser 
Grundlage zu bewerten erzwingt, dem Streben nach Leiden und dessen 
kirchliche Autorisierung eine klare Absage zu erteilen, da sie Menschen 
letztlich in die Vereinsamung treiben oder sogar unverantwortlich handeln 
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lassen, wie es die Interpretation der Figur bis zu dieser Romanveröffentlichung 
deutlich macht. 
Erdrich selbst führt diese Zweifel in ihrem zuletzt erschienenen Roman 
The Last Report on the Miracles at Little No Horse (2001) konsequent fort und 
macht dort die Fragen des physischen und spirituellen Hungers und der 
Möglichkeit und Pflicht zur Vergebung zum zentralen Gegenstand der 
Handlungsentwicklung.  Jedoch scheint Erdrich, wie bereits eingangs 
erwähnt, mit diesem Roman nunmehr die Leseerwartungen bezüglich ihres 
Romanwerks infrage stellen zu wollen.  Denn nicht nur erhält (nach 6 
Romanen!) das Reservat doch noch einen Namen („Little No Horse“), der trotz 
der im Roman enthaltenen Erklärung (LRMLNH 359-361) jegliche 
Deutungssicherheit von sich weist.  Auch werden die bekannten und 
tragenden Figuren noch einmal so umgestaltet, dass sie quasi aus ihren 
Rollen ausbrechen.  Auf Fleur und Nanapush wurde bereits in der Erörterung 
zu Pauline/ Leopolda hingewiesen.  Priester Damien Modeste aber, aus dessen 
Perspektive weite Teile des Romans geschildert sind, erhält wohl die radikalste 
Erneuerung, wenn er den Lesern nun als Frau im Priesterkleid gegenübertritt.  
Im Handlungsverlauf des Romans berichtet Damien nochmals die Ereignisse 
im Reservat seit 1912 und dies in Gegenwart seines Amtsbruder Jude Miller, 
der, wie noch aus Tales of Burning Love bekannt ist, beauftragt wurde, die 
mögliche Heiligsprechung von Leopolda zu prüfen (TBL 442 f.; LRMLNH 46-
56).  Damien verschweigt jedoch gegenüber Jude Miller nicht seine Abneigung 
gegen Leopolda, die seine Pflicht zu schweigen in den Jahren mehr als einmal 
strapazierte.  Schon als er nach Little No Horse kam, konnte er sich des 
Schreckens in der Gestalt dieser Frau nicht erwehren, die unter den 
Schwestern die niedrigsten Arbeiten verrichtete (LRMLNH 71), auf Damien 
eine „apokalyptische Erscheinung“ machte (LRMLNH 103-109) und die er für 
den Tod von Quill Kashpaw und des alten Kashpaws während einer 
Marienprozession verantwortlich macht (LRMLNH 108-114).  Zudem erfährt 
Damien später, dass Leopolda Napoleons Mörderin ist, aber er kann sich von 
dieser Last des Wissens nicht entbinden, weil Pauline seine Identität als Frau 
ausspioniert hat und er sich selbst schützen muss, um im Amt zu bleiben 
(LRMLNH 272 f.).  Pauline war daher für ihn ein „Haarhemd“, das, so Damiens 
Erklärung, ständige Hautirritationen hervorruft (LRMLNH 124), eine bildhafte 
Beschreibung, die unweigerlich Paulines eigenes Martyrium in Erinnerung ruft 
(T 143-154). 
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Damien bestätigt damit gegenüber Jude Miller die Kritik, die auch 
Eleanor Schlick in ihren Schlussworten in Tales of Burning Love formulierte, 
zumal auch Damien die Nächstenliebe und Barmherzigkeit höher bewertet als 
Paulines Leidensnachfolge.  Jedoch enthält Damiens Bericht auch erstmals 
eine mögliche Erklärung, warum Leopolda ihren Glauben in solch 
extremistischer Weise auslebte.  Er berichtet von einem Generationen 
überdauernden Muster psychischen Missbrauchs innerhalb der Puyatfamilie, 
das der Großvater initiierte.  Dieser Mann hatte seine Frau für sein nahendes 
Lebensende verantwortlich gemacht und Paulines Mutter noch vor seinem Tod 
gezwungen zu versprechen, dass sie ihre eigene Mutter töten würde (LRMLNH 
149-158).  In Damiens Auffassung entwickelt sich daraus ein solch starker 
Hass zwischen Mutter und Kind, dass dieser sich noch auf die folgende 
Generation und damit auf Sister Leopolda übertrug („This killing hatred 
between mother and daughter was passed down and did not die when the last 
Pauline became a nun.“ LRMLNH 157).  Zudem gibt Damien, wenn auch 
widerstrebend, zu, dass Pauline in Zeiten des Todes und der Not als ein Engel 
wirkte, der Todkranke (wie Schwester Hildegard Anna) während der 
Grippeepidemie im Winter 1918/19 wieder ins Leben pflegen kann oder mit 
unbekannten Geldmitteln das Kloster saniert (LRMLNH 122-124).  Damien 
hebt deshalb letztlich immer wieder in seinen Erzählungen gegenüber Jude 
Miller den Widerspruch in Paulines Wesen hervor („I wish there were one, just 
one thing that Leopolda did that was not of an ambiguous nature!  But that is 
just exactly what the Puyats are [...] not one thing or the other.  Contradictory.  
I told you that you must look at the name and the clan to assess the person, 
even a mixed blood like Leopolda.  For she was shaped by the double nature of 
her mother, and who knows what else!“ LRMLNH 147 f.). 
Damit hat Erdrich nun selbst in ihren Roman die Ambivalenz als 
Bewertungsmaßstab für die Paulinefigur eingeschrieben, wie es bereits von 
Hessler, Friedman u. a. in ihren jeweiligen Veröffentlichungen angedeutet 
wurde.  Indem sie mit dem Bericht über den psychischen Missbrauch in 
Paulines Familie auch für diese Figur eine neue Erklärungsgrundlage 
gestaltet, wird Pauline endgültig aus der offenbar eindeutig negativen 
Bewertung als Fanatikerin entlassen, die sie in Tracks innehatte.  Denn ihr 
Extremismus wird plausibilisiert und sie kann nun sogar als eine der 
Sympathieträgerinnen angesehen werden, weil sie ja ein Opfer ist.  Erdrich 
reizt damit in Last Report auch hinsichtlich der Paulinefigur die Frage nach 
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der Konstruktion ihrer indianischen Figuren in völlig neue Richtungen aus, 
die aber zunehmend die Bewertungsgewissheit ihrer Figuren unterhöhlt, wie 
es bereits Steven D. Scott als Ergebnis des postmodernen Spiels der Autorin 
für die vorherigen Erdrichromane charakterisiert hat (Scott 2000: 97-120). 
Jude Miller jedoch, der noch immer Leopoldas Kanonisierung prüft, will 
Damien zunächst nicht auf dessen Argumentationslinie folgen.  Als aber am 
Romanschluss Marie Lazarre Kashpaw ihm sagt, dass Leopolda ihre leibliche 
Mutter war, die sie weggegeben hat (wodurch nun auch die Frage im Mutter-
Kind-Konflikt eine Antwort erhält, ob Marie ihre leibliche Mutter kannte) und 
später Damien ihm gegenüber Napoleons Mord erwähnt, gibt Jude sein 
Forschungsprojekt auf (LRMLNH 329 f.).  Zur selben Zeit stirbt Damien, der 
im Handlungsverlauf zunehmend indianisiert wird und letztlich sogar seine 
Konvertierung zum Chippewaglauben bekannt gibt (LRMLNH 182, 215, 266, 
310).  Jude Miller beginnt anschließend, das Leben Damiens, soweit es ihm 
als Priester bekannt ist, neu zu bedenken (LRMLNH 340 f.) und macht Damien 
zu seinem neuen Forschungsprojekt (LRMLNH 330).  Pauline wird deshalb die 
kirchlich-autorisierte Verehrung, die sie herbeisehnte, wohl nicht erhalten, 
auch wenn die Menschen in Argus sie weiter verehren werden.  Sie bleibt die 
ambivalente Figur, die sie in den Romanen war, und dieser Eindruck wird nun 
nicht postum durch eine mögliche Heiligsprechung verdeckt. 
Zusammenfassend ist deshalb zu bemerken, dass Pauline sich 
innerhalb der Erdrichromane von einer Position der Fanatikerin, an deren 
Dolorismus nichts zu beschönigen ist, zu einer ambivalenten Figur entwickelt, 
die letztlich sogar wegweisende Funktion für andere Figuren (hier Eleanor 
Schlick) übernehmen kann.  War es bis zur Veröffentlichung von Tracks 
durchaus noch möglich, Pauline als zwanghaft selbstsüchtige Persönlichkeit 
zu charakterisieren, wird diese Interpretation mit den späteren 
Veröffentlichungen Tales of Burning Love und Last Report zunehmend infrage 
gestellt.  Zuletzt erhalten wir als Leserschaft sogar das Wissen um den 
Missbrauch des Großvaters an Paulines Mutter, der sich in Father Damiens 
Worten noch auf die folgende Generation übertrug und mithilfe dessen die 
Figur zu einem Opfer stilisieren werden könnte.  Die Bewertungsgewissheit der 
frühen Romane, dass Pauline durch ihren übertriebenen Eifer sich völlig von 
der Gemeinschaft der Anishinabefiguren entfremdet und dies ausschließlich 
auf den katholischen Einfluss zurückzuführen ist, wird damit in den letzten 
Romanveröffentlichungen entkräftet.  Es scheint sich der Eindruck zu 
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bestärken, dass Erdrich mit dieser durchaus radikal anmutenden Erneuerung 
ihrer Figur gegen bereits existierende Lesererwartungen anschreiben wollte 
und damit auch ihren freien Gestaltungswillen vorgefertigten 
Interpretationsmeinungen entgegensetzt, wie sie es sogar durch ihre 
Priesterfigur Damien im Roman The Last Report bekunden lässt. 
Trotz allem aber bleibt Paulines selbstgerechter und ambivalenter Weg 
ein Weg der äußersten Extreme, wie es Erdrich in einem Interview bestätigte 
(„Pauline took over the book.  She’s every aspect of Catholicism taken to 
extremes.“ Louise Erdrich in: Alberts 1988: G-8).  Ihr Weg ist einerseits einer, 
der den nordamerikanischen Indianerinnen erst nach dem Eintreffen der 
Europäer offen stand, und er offerierte ihr die Möglichkeit zu sozialem 
Prestige, das ihr nach den alten Stammtraditionen der Chippewa, in denen die 
Halbblut sozial geringer angesehen waren als die Vollblutchippewa, nicht zur 
Verfügung stand (vgl. Vecsey 1983: 102-112, 160-165, 170).  Andererseits 
aber ist ihr Weg ein grotesker Versuch, die neuen Entwicklungsmöglichkeiten 
bis an ihre Grenzen auszureizen und er ist zudem gepflastert mit physischen 
Qualen und psychischer Vereinsamung.  Die Autorin verzichtet dabei auf eine 
romantisch überhöhte Sichtweise, wie sie beispielsweise in der Verehrung der 
Mohawkheiligen Kateri Tekakwitha praktiziert wird.  Erdrich bietet stattdessen 
ein ambivalentes Bild aus den Gewinnen an Ansehen und Ehrerbietung auf 
der einen Seite und Verlusten an Zugehörigkeit und liebevoller Zuwendung 
auf der anderen Seite an, Auswirkungen also, die der katholischen 
Missionierung zulasten gelegt werden müssen und Paulines Pfad letztlich zu 
einem langen, qualvollen und lieblosen Weg einer einsamen Frau werden 
lassen. 
Paulines kritikwürdige, aber dennoch (zumindest in Tales of Burning 
Love und Last Report) ambivalente Rolle innerhalb des Figurenensembles der 
Erdrichromane wird auch mittels intertextueller Verweise zu Werken zweier 
amerikanischer Autoren unterstützt, die der Figurenzeichnung zugrunde 
gelegt werden können und auf die hier abschließend eingegangen werden soll.  
Zunächst sei das Romanwerk William Faulkners genannt, auf dessen 
Vorbildwirkung für die Erdrichromane schon einige Kritikerinnen und Kritiker 
verwiesen haben (u. a. Wong 1987: 203; Crabtree 1988: 50).  Jadwiga 
Maszewska hat sich einer Gegenüberstellung von Erdrichs Tracks zu 
Faulkners Absalom, Absalom! gewidmet und darauf aufmerksam gemacht, 
dass in beiden Romanen ältere Erzählerfiguren (Rosa Coldfield, Nanapush) 
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den jüngeren Zuhörern (Quentin Compson, Lulu Nanapush) ein Verständnis 
für und damit Stolz auf ihre kulturelle Vergangenheit geben wollen.  Beide 
Romane sind zugleich Chroniken der regionalen Besonderheiten und 
Ausdruck der Komplexität von Yoknapatawpha als dem Faulknerschen 
Inbegriff des amerikanischen Südens oder des Erdrichschen 
Chippewareservats (Maszwska 1993: 317-321).  Für Tracks ist zudem der 
Vergleich zu Faulkners The Sound and the Fury (1929) sowie Light in August 
(1932) von Interesse, wobei hinsichtlich der formalen Gliederung 
(Kapitelüberschriften, Datierungen, Zeitsprünge) die Parallelen zu The Sound 
and the Fury wohl am deutlichsten hervortreten.  Demgegenüber hat das 
perspektivische Erzählen in Tracks Ähnlichkeiten sowohl zu The Sound and 
the Fury als auch zu Light in August. 
Hinsichtlich der Paulinefigur und ihrer religiösen Leidenschaft nach 
dem Vorbild des katholischen Mystizismus ist dann aber wohl die 
Gegenüberstellung zu Faulkners Light in August am produktivsten.  Paulines 
Selbstabgrenzung zu den traditionsbewussten Indianern (T 138) findet dort 
eine Entsprechung in der Rhetorik des (bei Faulkner) protestantischen 
Fanatismus, der die Gegenüberstellung der dogmatischen Gläubigen 
McEachern, Doc Hines und Percy Grimm zu den ausgegrenzten Figuren Joe 
Christman, Gail Hightower und Joanna Burden zugrunde liegt.  Auch die 
Faulknersche Entgegensetzung des Männlichen als dem Ordnungsideal 
gegenüber dem Weiblichen als dem Unreinen und Sexualitätsnahen, das die 
gesellschaftliche Ordnung mit Chaos und Tod bedroht, besitzt in Tracks eine 
Parallele.  Denn hier verkörpern die Chippewa mit ihren überbrachten 
Traditionen das Faulknersche Weibliche und Pauline versucht, nachdem sie 
die katholische Lehre zutiefst verinnerlicht hat, das Unzivilisierte und 
Bedrohliche in diesen Traditionen mit Repressionen einzuschüchtern.  
Letztlich gipfelt ihre Besessenheit (wie bei Faulkners McEachern oder Joe 
Christmas) in einer selbstzerstörerischen Hassliebe und das repressive 
Verhalten der Figuren ist bei beiden Autoren als das Ergebnis des 
rassistischen Lebensumfeldes zu lesen, welches die Figuren so bestimmt, dass 
Pauline wie auch Joe Christmas oder McEachern einerseits zu Instrumenten 
innerhalb der kolonialen Unterdrückung werden und andererseits deren Opfer 
sind. 
Auch der Vergleich zu Herman Melvilles Roman Moby Dick bietet sich 
hier an, den Louise Erdrich in Love Medicine durch ihre Figur Nector Kashpaw 
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explizit erwähnen lässt (LM 124 f.).  Thomas Matchie hat sich bereits einer 
ausführlichen Studie der intertextuellen Verweise zu Melvilles Moby Dick in 
Louise Erdrichs Love Medicine gewidmet und verweist auf die 
übereinstimmende Autorenintention, in ihren Romanen einen Mikrokosmos 
des jeweiligen Gesellschaftsausschnittes (bei Melville der Walfang; bei Erdrich 
das Anishinabereservat) zu schaffen.  Zudem kommt Matchie zu dem Schluss, 
dass Nector Kashpaw nicht Ishmael ist, wie er es selbst in Love Medicine 
äußert, sondern Erdrichs Ahab (LM 124 f.; vgl. Matchie 1989: 481).  Für die 
Interpretation des Einzelromans Love Medicine ist diese Schlussfolgerung 
durchaus überzeugend.  Allerdings lässt sie sich, wenn man das gesamte 
Figurenensemble in den Erdrichromanen betrachtet, nicht aufrechterhalten, 
denn Pauline/ Leopolda ist dann die Ahab-ähnlichste Figur.  Sie verkörpert 
und setzt die Pervertierung gesellschaftlicher Werte, bei Erdrich der 
katholischen Lehrinhalte, in Szene.  Paulines/ Leopoldas Scheitern ist damit 
einerseits ein Plädoyer für die Überwindung jeglicher dogmatischer Leitsätze, 
deren Täter und Opfer sie zugleich ist und wie es auch durch Ahabs Tod am 
Schluss von Moby Dick signalisiert wird.  Andererseits aber übt Pauline (wie 
auch Ahab) für die Überlebenden (in Moby Dick Ishmael, bei Erdrich 
insbesondere Eleanor Schlick und Jack Mauser) lebens- und 
richtungsweisende Funktionen aus, sodass Paulines und Ahabs Rollen im 




II.4.3.2. Marie Lazarre Kashpaw als neue Marien- und Mutterfigur in Love 
Medicine (1984/ 1993) und die Auflösung ihres Mutterkonflikts in The Bingo 
Palace (1994) 
Pauline Puyat/ Sister Leopolda ist aber nicht die einzige Figur, an der Louise 
Erdrich den Einfluss der katholischen Kirche thematisiert.  Wohl nicht ganz 
überraschend entwickelt die Autorin ausgerechnet an Paulines/ Leopoldas 
Tochter, Marie Lazarre Kashpaw, eine weitere Variante, wie die Anishinabe 
dem Einfluss der Mission begegnen können.  In der Reihenfolge der 
Romanveröffentlichungen war Marie Lazarre Kashpaw sogar diejenige Figur, 
an der erstmals für die Leserschaft sichtbar das hier untersuchte Thema 
behandelt wurde, nämlich im Erstlingswerk Love Medicine.  Man erinnere sich 
nur an die denkwürdigen Begegnungen zwischen Schwester Leopolda und 
Marie in den Kapiteln „Saint Marie“ (LM 43-60) und „Flesh and Blood“ (LM 
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146-166), die bereits viele Kritikerinnen und Kritiker zu einer Stellungnahme 
veranlassten (u. a. Purdy 1996 a: 93; Schultz 1991: 86 f.; Wong 1991: 181-
183). 
Die Kenner der Erdrichromane wissen aber, dass zum Zeitpunkt der 
erstmaligen Veröffentlichung von Love Medicine im Jahr 1984 den Lesern eine 
wichtige Information über das Spannungsverhältnis zwischen Leopolda und 
Marie vorenthalten wurde.  Der Roman sagte nicht aus, dass es sich bei 
Leopolda und Marie um leibliche Mutter und Tochter handelt.  Erdrich selbst 
scheint diese Konstellation bei der Veröffentlichung von Love Medicine aber 
durchaus schon gewusst zu haben.  Denn Tracks, in welchem das Rätsel 
letztlich gelöst wird, lag nach Angaben der Autorin bereits zur Zeit der 
Veröffentlichung von Love Medicine als Manuskript vor (Bonetti 1988: 93).  
Zudem wird wohl durch die Überschrift „Flesh and Blood“ zu dem Kapitel, in 
welchem Marie und Leopolda das zweite Mal aufeinander treffen, ein 
deutlicher Hinweis auf die mögliche Verwandtschaft gegeben (LM 146).  Es ist 
daher anzunehmen, dass Erdrich Maries Auseinandersetzung mit der Nonne 
im Handlungsverlauf bereits zur Erstveröffentlichung des Romans 1984 als 
einen verdeckten Mutter-Tochter-Konflikt gestaltet hat.  Spätestens aber mit 
der Überarbeitung des Romans und der Veröffentlichung der erweiterten 
Ausgabe im Jahr 1993, in der die meisten der neu eingefügten Passagen 
Maries Mutterrolle thematisieren, scheint diese Mutter-Kind-Konstellation von 
der Autorin fest in die Figurenentwicklung der Marie Lazarre Kashpaw 
verarbeitet worden zu sein.  Darüber hinaus hat Erdrich mit den wenigen 
Passagen, die in Last Report die Lebensgeschichte Marie Kashpaws aufgreifen, 
nun auch deutlich gemacht, dass sie von ihren Lesern möchte, dass sie die 
Mariefigur und den daran geknüpften Mutter-Kind-Konflikt so lesen, dass 
sowohl Leopolda als auch Marie zumindest vor ihrer zweiten Begegnung in 
Love Medicine wussten, dass sie leibliche Verwandte sind (LRMLNH 142-144, 
317-324). 
Die weitere Figurenanalyse zu Marie Kashpaw wird deshalb von der 
Annahme ausgehen, dass Erdrich diesen Konflikt als einen Mutter-Kind-
Konflikt bereits zur ersten Veröffentlichung von Love Medicine beabsichtigt 
hatte.  Die Erörterung zur Figur folgt erneut dem Handlungsverlauf des 
angegebenen Romans.  Wo es für die Figurenerläuterung notwendig ist, wird 
die Handlungsabfolge unterbrochen.  Zusätzlich eingefügte Erklärungen sind 
entsprechend gekennzeichnet. 
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Maries gescheiterte Suche nach mütterlicher Anerkennung und ihr Aufstieg zum 
neuen Muttervorbild im Handlungsverlauf von ‚Love Medicine’ (1984/ 1993) 
Um sich Maries Mutterrolle und ihrem eigenen Mutterkonflikt anzunähern, ist 
es dienlich sich zu vergegenwärtigen, dass sich diese Themen im 
Handlungsverlauf von Love Medicine in zwei Lebensbereichen vollziehen.  
Zunächst begegnet uns Marie selbst als Mutter, denn sie ist das stolze 
Oberhaupt der Kashpawfamilie.  Zu Romanbeginn besucht sie als bereits 
ältere Frau gemeinsam mit ihrem schon senilen Ehemann Nector Kashpaw die 
Töchter Aurelia und Zelda in dem Haus, in welchem Marie und Nector mit 
ihren Kindern viele Jahre lebten (LM 16 f.).  Marie zeigt hier die Attribute, die 
sie im weiteren Romanverlauf als Mutter ihres Klans charakterisieren werden.  
Sie ist bestimmend gegenüber ihren Töchtern und der anwesenden 
Schwiegertochter Lynette, setzt unbeirrt ihre Interessen durch und sei es nur, 
um die selbst gebackenen Kuchen zu erhalten (LM 29), und ist gleichzeitig 
liebevoll aber auch autoritär, wenn sie Nector wie ein kleines Kind 
überbehütet (LM 20). 
Die zweite Variante zum Mutterthema handelt von Maries eigener Suche 
nach mütterlicher Anerkennung, die ihr von der Frau ihrer Wahl, Schwester 
Leopolda, vorenthalten wird.  Das zweite Kapitel des Romans „Saint Marie“ 
(LM 43-60) führt in dieses Thema ein und Marie wird später noch ein weiteres 
Mal Schwester Leopolda gegenübertreten, jedoch stets nur Ablehnung 
erfahren.  Beide Themen, Maries eigene Mutterschaft und ihre Suche nach 
Achtung durch ihre (leibliche) Mutter Leopolda, bedingen und durchdringen 
einander im Handlungsverlauf, wie auch ihre unmittelbare Aufeinanderfolge in 
den ersten zwei Kapiteln des Romans Love Medicine deutlich macht.  Deshalb 
wird mit dem früheren Ereignis begonnen, welches uns in das Jahr 1934 
zurückversetzt und Maries erste Begegnung mit Leopolda im Kloster Sacred 
Heart schildert. 
Marie berichtet zunächst im Kapitel „Saint Marie“ (LM 43-49), dass sie 
Leopolda schon zuvor als ihrer Lehrerin in der Klosterschule begegnet war.  
Dort hatte ihr die Nonne unumwunden ihre Abneigung gezeigt, sie bezichtigt, 
vom Satan besessen zu sein und sie physisch mit Schlägen oder psychisch 
durch Einsperren in eine dunkle Kammer gequält, um dem Mädchen ein 
entsprechendes Geständnis zu entlocken.  Dass sich Marie trotz der erlebten 
Demütigungen entscheidet, Novizin im Kloster zu werden und sich dort 
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ausgerechnet Leopolda zur Prüfung stellt, unterstreicht wohl erneut die 
Verbindung der Frauen. 
Die Generationsfolge aus Mutter und Tochter, die beide Nonne werden 
wollen und zudem in Maries ältester Tochter Zelda später noch eine dritte 
Gleichgesinnte finden (LM 148 f.), wirft zunächst die Frage auf, warum 
offenbar ganze Generationen von Ureinwohnerinnen den Wunsch verspüren, 
Nonne zu werden.  Valerie Sherer Mathes hat eine historischen Rückschau 
veröffentlicht, in der sie indianische Nonnenorden seit 1679 studierte.  Mathes 
versteht darin den Wunsch der indigenen Frauen, in das Kloster einzutreten, 
als eine Fortsetzung indigener religiöser Traditionen, in denen eine Reihe 
weiblicher Gottheiten wichtige Funktionen ausübten (Mathes 1980: 20).  Zu 
diesem Schluss kommt auch Kathleen Brogan, die in ihrem Vergleich 
zwischen dem katholischen Mystizismus und dem windigo202 herausarbeitete, 
dass der katholische Mystizismus und dessen lange Tradition der selbst 
verursachten körperlichen Schmerzen einigen indigenen Auffassungen 
durchaus ähnlich ist (Brogan 1996: 183).  Zudem ist in diesem 
Zusammenhang nicht uninteressant, dass der erste indianische Nonnenorden 
Sister of the Propagation of the Faith at St. Joseph unter der Führung von 
Father George Antoine Belcourt 1850 auf dem Chippewagebiet entstand und 
sich allein aus Chippewafrauen rekrutierte.  Auch wenn dieser Orden nur 
neun Jahre Bestand hatte, können die Entscheidung von Pauline, Marie und 
später Zelda durchaus als Hinweis auf eine lange Tradition indigener 
katholischer Schwestern unter den Anishinabe gewertet werden (vgl. Mathes 
1980: 20 bis 22).  Schließlich ist historisch belegt, dass die Ureinwohner den 
Eintritt in die römisch-katholische Kirche auch wiederholt als einen Weg 
verstanden, die zerrüttete indianische Gemeinschaft durch neue Formen 
wieder zu beleben (vgl. Vecsey 1983: 55). 
Betrachtet man dagegen die drei Romangestalten, ergibt sich ein etwas 
anderes Bild.  Nancy J. Peterson meint, dass der Wunsch, Nonne zu werden, 
wohl eher dem selbstgerechten Anliegen der Frauen entspricht, im kolonialen 
Machtkampf sich auf die Seite der Sieger zu stellen, wie es sowohl Pauline als 
auch Marie im Handlungsverlauf von Tracks und Love Medicine äußern (LM 43 
f.; T 14; vgl. Peterson 1994: 989).  Jadwiga Maszewska argumentiert dagegen, 
dass Paulines Eintritt in das Kloster allein dem Verlangen geschuldet ist, 
                                          
202 Diese Gestalt stammt aus den Chippewamythen und verursacht Selbstzerstörung 
und Kannibalismus (vgl. Vecsey 1983: 77 f.). 
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Sicherheit und Geborgenheit zu erlangen, die sie in den auseinander 
brechenden Klanstrukturen nicht mehr finden könnte, eine Auffassung, die 
gleichermaßen auch für Marie zutrifft, die unter den alkoholkranken Lazarres 
aufwächst (LM 43 f., T 14; vgl. Maszewska 1993: 320).  Zudem sicherte der 
Weg ins Kloster Halbblutfrauen wie Pauline oder Marie eine prestigeträchtige 
Position, die sie in den traditionellen Stammstrukturen der Chippewa nicht 
erwarten konnten (vgl. Vecsey 1983: 102-112, 160-165, 170).  Die Berufung 
eröffnete den Halbblutfrauen damit eine Lösung aus der Armut und 
Bedeutungslosigkeit, die ihr Leben im Reservat bestimmten, wie es sowohl 
Pauline als auch Marie bekennen (LM 43 f.; T 192).  Schließlich sind auch 
Margaret D. Bauers Untersuchungsergebnisse wichtig, die die Nonnenfiguren 
bei Louise Erdrich und in Alice Walkers Erzählung „Diary of an African Nun“ 
vergleicht und zu dem Schluss kommt, dass die katholische Kirche als 
Institution eine ähnliche Faszination des Fremden ausstrahlt, wie die Indianer 
oder Schwarzamerikaner auf die nichtindianischen, weißen Amerikaner (vgl. 
Bauer 1999: 51 f.).  Zusammenfassend ist deshalb zu sagen, dass die 
Berufung zur Nonne wohl beiden Anliegen entsprach.  Sie war sowohl 
Ausdruck der übernommenen aber auch gesteigerten Verinnerlichung der 
katholischen spirituellen Traditionen.  Aber sie bezeugt ebenso das Verlangen, 
den Reichtum der Nichtindianer zu teilen.  Zudem sicherte sie den Frauen in 
religiösen Belangen einen angesehenen Platz, der Halbblut und Frauen in der 
traditionellen Chippewagesellschaft aufgrund einer Reihe von Tabus zumeist 
vorenthalten blieb. 
Für die Untersuchung offeriert die Kongruenz der Lebensläufe, die mit 
Zelda Kashpaw203 als Enkelin von Pauline eine weitere Wiederholung erfährt, 
aber noch eine andere Interpretationsmöglichkeit.  Wie bereits erwähnt, wird 
innerhalb der Untersuchung davon ausgegangen, dass Louise Erdrich ein 
beliebiges Thema in ihren Romanen stets an einer Vielzahl von Figuren 
thematisiert und erst im Zusammenspiel aller Figuren eine komplexe und 
vielschichtige Aussage zu dem gewählten Thema gibt.  Bezüglich des in ihren 
Romanen thematisierten katholischen Einflusses agiert die Autorin nicht 
anders.  Indem Erdrich aber nun dieses Bestreben wahrlich auf die Spitze 
treibt und drei Frauengestalten auftreten lässt, die nicht nur alle Nonne 
werden wollen, sondern auch noch eine Generationsfolge aus Großmutter, 
                                          
203 Ich gehe auf Zelda am Ende meiner Besprechung zur Figur der Marie Lazarre 
Kashpaw ein. 
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Mutter und Enkelin bilden, macht sie m. E. deutlich, dass sogar eine 
scheinbar gleiche Ausgangssituation zu höchst unterschiedlichen Ergebnissen 
führen kann, sodass selbst die im Roman aufgezeigten Varianten nur einen 
Ausschnitt der möglichen Entwicklungswege wiedergeben. 
Aber nicht nur die biologische Nähe und die charakterlichen 
Ähnlichkeit zwischen Pauline und Marie werden hier zu Beginn des zweiten 
Kapitels offenbart.  Auch die Verknüpfung der Romangestalt zur Jungfrau 
Maria in der Figurenzeichnung wird hier nun erstmals ablesbar,204 denn Marie 
will im Kloster, wie nachfolgend zitiert, wie die Jungfrau ikonenhaft verehrt 
werden (vgl. Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ Nauerth 1992: 141).  Dass 
Marie aber nun diese Verehrung in der Gesellschaft der Nonnen und (unter 
diesen) bei ihrer leiblichen Mutter sucht, muss als literarische Neuschöpfung 
der biblischen Zeugnisse verstanden werden.  Denn einerseits widersprechen 
Maries Motive für ihre Berufung zur Nonne und insbesondere ihre Suche nach 
mütterlicher Geborgenheit bei Leopolda dem überbrachten Bild der biblischen 
                                          
204 Die Jungfrau Maria, auf die in der Interpretation zu Pauline bereits punktuell 
verwiesen wurde, ist in der katholischen Lehre eine der überragenden Gestalten, die sowohl 
große Bedeutung für die Indoktrinierung katholischer Dogmen als auch für die Glaubenspraxis 
besitzt.  In ihr sind eine Reihe von Glaubensgrundsätzen aus der Christologie, der Erlösungs- 
und Gnadenlehre, der Ekklesiologie und der Eschatologie vereint, da sie nach dem biblischen 
Zeugnis die Mutter des Messias (Lk 1,32-33) und die Mutter des Herrn (Lk 1,35 und 43) ist.  
Zudem ist sie eines der Vorbilder im Glauben, da sie in einer bestimmten Auslegungstradition 
den Gehorsam gegenüber Gott exemplarisch vorgelebt hat (Lk 1,45).  Sie ist darüber hinaus die 
unter allen Frauen Auserwählte (Lk 1,42b) und sowohl Glied der Kirche (Apg 1,14) als auch 
Mutter der Kirche (Joh 19, 26 f.; vgl. Mussner/ Beinert/ Kallis/ Hagemann/ Radlbeck-
Ossmann/ Nitz/ Kuschel/ Marx-Weber/ Zwick/ Dückers/ Frank 1997: 1320). 
Biblisch liefert das Lukasevangelium die detaillierteste Geburtserzählung, wobei dort 
vor allem Marias Auftreten als demütige Frau betont wird, die in tiefer Meditation das göttliche 
Eingreifen in ihre Leben erduldet (Lk 1,38 ff.).  Die Jungfrau gilt deshalb in einer bestimmten 
Überlieferungstradition auch heute noch als Inbegriff für Ergebenheit, Opferbereitschaft, das 
mütterliche Leiden und die Keuschheit, wobei sich aus der Marienverehrung nicht unmittelbar 
zölibatäre Formen im Mönchtum oder Eremitenwesen ableiten lassen.  Feministische 
Theologinnen kritisieren aber gerade diese einseitige Darstellung der Muttergottesfigur und 
Maria Kassel führt hierzu aus: „Kritisiert wird [u. a.] die Idealisierung M[aria]s zur 
geschlechtslosen, passiv auf Gott bezogenen (Jung-)Frau ohne Bedeutung aus sich selbst, die, 
als Produkt männlicher Vorstellungen, zur Festschreibung von Frauenrollen wie der dienenden 
Opferbereiten, sich in Kirche und Gesellschaft unterordnenden Frau und Mutter sowie zur 
Entlastung von männlicher Sexualangst dient(e).“ (Petri/ Kassel/ Cano 1992: 278 f.). 
Marienverehrungen gab es bereits früh in der Geschichte der christlichen Bewegung 
und ist in Franz Courts Worten die „wertschätzende Antwort der Gläubigen auf Marias 
heilsgeschichtliche Sendung.  Sie äußert sich in Akten des Vertrauens und der Ehrfurcht, des 
Lobes und Dankes, der Anrufung um Fürbitte, aber auch der Nachahmung ihrer 
Vorbildhaftigkeit.“ (Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ Nauerth 1992: 151; SeO).  Die Jungfrau 
gilt als diejenige, die das Herz und den Sinn der Gläubigen anzusprechen vermag.  Sie wurde 
wohl deshalb frühzeitig in die christliche Kunst aufgenommen.  Ihr Ort der offiziellen Verehrung 
ist die Liturgie, wo sie während des eucharistischen Hochgebets gemeinsam mit weiteren 
Heiligen angerufen wird.  Daneben gibt es eine reiche volkstümliche Tradition, unter denen 
neben den Gebeten (u. a. das Ave Maris stella oder der Rosenkranz) insbesondere die 
Marienwallfahrten hervortreten.  Da sich einzelne Strömungen immer wieder zu 
verselbstständigen drohten, unterliegt die heutige Verehrungspraxis Normen, die von der 
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Maria, die ja selbst als Muttervorbild verehrt wird.  Andererseits wird 
hierdurch aber möglicherweise auch ein Hinweis darauf gegeben, dass die 
Jungfrau Maria, die zur Zeit, als Jesus geboren wurde, erst ca. 15 Jahre alt 
war, selbst noch einem jungen Mädchen glich, das mütterlicher Anerkennung 
bedurfte: 
 
So when I went there, I knew the dark fish must rise.  Plumes of 
radiance had soldered on me.  No reservation girl had ever prayed 
so hard.  There was no use in trying to ignore me any longer.  I was 
going up there on the hill with the black robe women.  They were no 
lighter than me.  I was going up there to pray as good as they 
could.  Because I don’t have that much Indian blood.  And they 
never thought they’d have a girl from the reservation as a saint 
they’d have to kneel to.  But they’d have me.  And I’d be carved in 
pure gold.  With ruby lips.  And my toenails would be little pink 
ocean shells, which they would have to stoop down off their high 
horse to kiss. (LM 43) 
 
Ihre Prüfung, der sie sich im Kloster bei Leopolda unterzieht, gleicht 
jedoch eher einem Wettstreit.  Leopolda stellt Marie unmittelbar nach deren 
Eintreffen ein Ultimatum, nach welchem Marie das Kloster entweder sofort 
wieder verlassen und eine jener Indianerinnen werden kann, die eine große 
Anzahl Kinder bekämen und sich sinnlos betränken.  Oder, so die zweite 
Wahl, könne Marie sich nun ganz für Gott entscheiden („‘You have two 
choices.  One, you can marry a no-good Indian, bear his brats, die like a dog.  
Or two, you can give yourself to God.‘ “ LM 48).  Marie aber entscheidet sich 
nicht nur für Gott, sondern auch dafür, Leopoldas Erbin zu sein („‘I’ll inherit 
your keys.“ LM 50).  Damit hat sie Leopolda zum Zweikampf herausgefordert 
und die alte Nonne beginnt ihre Prüfung, indem sie ihr während des 
gemeinsamen Backens Verbrennungen am Arm zufügt, die ihr zeigen sollen, 
wie heiß das Höllenfeuer brennen würde („‘Reach,‘ [Leopolda] Said.  ‚Reach 
with your arm for that cup.  And when your flesh is hot, remember that the 
flames you feel are only one fraction of the heat you will feel in his hellish 
embrace.“ LM 51).  Als Marie nach dieser Tortur immer noch nicht zugibt, 
dass sie vom Satan besessen ist, versucht Leopolda ihr den Satan aus dem 
Kopf zu spülen und gießt Marie kochendes Wasser ins Ohr (LM 52 f.). 
An dieser Stelle, so sagt Marie in ihrer Erinnerung, hätte sie das Kloster 
verlassen sollen.  Jede andere hätte begriffen, dass sich in Leopoldas Kopf die 
                                                                                                                         
Amtskirche festgelegt wurden (vgl. Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ Nauerth 1992: 115-161; 
Petri/ Kassel/ Cano 1992: 274-294; Mussner/ Beinert/ Kallis [u. a.] 1997: 1318-1340). 
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Grenze zwischen Strafe und sadistischen Misshandlungen längst verwischt 
hatte („Any sensible fool would have run back down the hill the minute 
Leopolda let them up from under her heel.“ LM 53).  Aber Maries körperliche 
Schmerzen waren in dem Moment so groß, dass sie den Augenblick ungenutzt 
verstreichen lässt.  Betäubt kehrt sie mit Leopolda an die Arbeit zurück und 
lässt sich später sogar von Leopolda unter erneuten Schmerzen die Wunden 
versorgen (LM 53-56).  Als dabei dann aber die Qualen unerträglich werden 
und Leopolda Marie, die nun doch das Kloster verlassen will, nicht gehen 
lässt, schreit Marie ihre Anschuldigung heraus.  Nicht sie, die Jüngere, wäre 
besessen, sondern Leopolda („‘He was always in you,‘ [Marie] said.  ‚Even more 
than in me.  He wanted you even more.  And now he’s got you.  Get thee 
behind me!‘ “ LM 56).  Es kommt darauf zum Kampf zwischen den Frauen, bei 
dem Marie versucht, Leopolda wie die Hexe bei Hänsel und Gretel in den Ofen 
zu stoßen.  Leopolda verletzt im Gegenzug Marie mit einer Gabel schwer an 
der Hand und Marie wird bewusstlos (LM 55-57). 
Ihre Bewusstlosigkeit markiert im Text, dass Marie mit Leopoldas 
Prüfungen ein Initiationserlebnis durchläuft, in dessen Folge sie symbolisch 
stirbt (hier bewusstlos wird) und wieder aufersteht (hier erwacht).  Für die 
Leser ist dieses Initiationserlebnis deutlich hervorgehoben, denn als Marie zu 
sich kommt, findet sie sich in einer veränderten Situation vor.  Sie steht nun 
im Mittelpunkt des Interesses der Nonnen, die denken, dass Marie in den 
Verletzungen, die ihr Leopolda zugefügt hat, auf wunderbare Weise die 
Kreuzigungsmale des Herrn erhalten hat (LM 57-60).  Marie wird so plötzlich 
auf doppelte Weise die Auserwählte, die sie mit dem Eintritt in das Kloster 
werden wollte.  Sie trägt nun nicht nur den Namen der Jungfrau, sondern 
wird wie Franz von Assisi, der als erstes Beispiel für eine Stigmatisation 
bekannt ist, zur Trägerin der Male (vgl. Goerz 1983: 299-307).  Dieser Moment 
ist sodann Maries Augenblick des höchsten Sieges und der größten 
Genugtuung, denn sie kann nun auch die alte Nonne Leopolda nach Belieben 
befehligen.  Allerdings macht Marie in derselben Situation noch zwei weitere 
Erfahrungen, die sie in ihrem Streben nach Verehrung bisher nicht erahnt 
hatte.  Denn zum einen verursachen die Wunden, die ihr soviel Ansehen 
bereiten, ungeheure Schmerzen, sodass sie ihr Heiligenamt nur unter großen 
Qualen ausüben kann („‘Come forward, Sister Leopolda.‘ I [Marie] gestured 
with my heavenly wound.  Oh, it hurt.  [...]  ‚Kneel beside me,‘ I said.“ LM 59).  
Zum anderen muss Marie aber auch begreifen, dass ihr aufgrund der 
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Verletzungen nur die Bewunderung der nicht wissenden Mitschwestern gewiss 
ist.  Leopolda, die ihr die Wunden zugefügt hat, verweigert ihr weiterhin die 
Achtung („And then I [Marie] looked at her [Leopolda].  That was my mistake.“ 
LM 60).  Marie wird somit bereits bei ihrem ersten Klosteraufenthalt 
desillusioniert.  Sie versteht nun die Gradwanderung zwischen der Verehrung 
der Unwissenden, den persönlichen Qualen und der Verachtung der 
Wissenden, und gibt an dieser Stelle ihr Streben nach Heiligenverehrung auf.  
Für Leopoldas persönliches Martyrium, das ihr zumindest hinsichtlich des 
Fastens vertraut ist (LM 49), hat sie fortan nur noch Mitleid übrig und sie 
überlässt das Spiel um amtliche Anerkennung freiwillig der älteren Frau („My 
heart had been about to surge from my chest with the blackness of my joyous 
heat.  Now it dropped.  I [Marie] pitied her [Leopolda].  I pitied her.“ LM 60).  
Marie verlässt enttäuscht das Kloster und stolpert, als sie den Berg 
hinunterläuft, in ihr neues Leben als Klanmutter Kashpaw. 
Dieses beginnt wortwörtlich bereits auf dem Weg vom Kloster zurück in 
das Reservat, denn Marie trifft dort zufällig auf Nector Kashpaw und reißt ihn 
in ihrem Lauf fast zu Boden, weshalb er sie für eine Diebin von 
Klostereigentum hält (LM 61).  Nach einem kurzen Wortgefecht verführt Marie 
Nector auf offener Straße und nötigt ihn damit, sie später zu ehelichen (LM 
61-67).205 
Bevor im Handlungsverlauf fortgefahren werden soll, sei an dieser Stelle 
auf eine spätere Romanveröffentlichung verwiesen.  Denn in Last Report hat 
die Autorin ein Kapitel eingefügt, in welchem über die Zeit zwischen Maries 
vergeblicher Prüfung bei Leopolda und ihrer Ehe zu Nector berichtet wird.  
Marie, so erfährt man dort, wird nicht sofort die Klanmutter, sondern lebt 
zunächst im Wald und vom Whiskeyhandel.  Dort wird sie nochmals von 
Leopolda aufgesucht, die sich offenbar in einem Wahnanfall selbst die 
Kreuzigungsmale angetan hat, die sie Marie zuvor während der Prüfung 
gegeben hatte (LRMLNH 317-325).  Leopolda bittet Marie zurückzukommen, 
                                          
205 Interessant ist an dieser Passage, dass Marie, als sie Nector trifft, von ihm als ein 
unerotisches junges Mädchen beschrieben wird („I have to laugh.  She is just a skinny white girl 
from a family of low.“ LM 63).  Die Autorin stellt damit dem Jungfrauenbild, welches schon 
frühzeitig in der christlichen Kunst und in der Marienverehrung als Inbegriff der Schönheit galt 
(vgl. Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ Nauerth 1992: 125), hier ein anderes gegenüber, das 
möglicherweise auch der realen Jungfrau wesentlich näher kommt.  Sie, die nach den 
Traditionen der Zeit, in der Jesus geboren wurde, noch sehr jung gewesen sein muss, als sie 
Joseph versprochen wurde, wird hier als Romanfigur tatsächlich als ein junges, kindliches 
Mädchen skizziert.  Erdrich ist offensichtlich darum bemüht, dem Jungfrauenbild aus der 
katholischen Verehrungspraxis eines gegenüber zu stellen, welches von Klischees und 
Wunschvorstellungen der Gläubigen befreit ist. 
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aber das Mädchen weigert sich.  Als Marie später auf einer ihrer 
Verkaufsrouten mit Sophie Morrissey ins Gespräch kommt, erfährt sie von ihr, 
dass Leopolda ihre leibliche Mutter ist.  Diese Offenbarung hat zur Folge, dass 
Marie den Whiskeyhandel aufgibt.  Das Wissen, von der eigenen Mutter 
zunächst weggegeben und später auch noch körperlich verletzt worden zu 
sein, erwirkt somit erst für Marie den vollständigen Bruch mit Leopolda und 
eine Neuorientierung als Ehefrau und Mutter an der Seite von Nector 
Kashpaw, wie es bereits aus Love Medicine bekannt ist.  Jedoch spielt Erdrich 
mit der eingeschobenen Passage zum Whiskeyhandel wohl auch mit den 
Erwartungen ihrer Leser, denn der Handel stellt Marie nun an die Seite derer, 
die die Chippewa auszunutzen wissen, und bricht damit das Bild der guten 
Klanmutter auf, das Marie besonders mit der Überarbeitung ihres 
Erstlingswerks erhalten hatte. 
Doch zurück zum Handlungsverlauf von Love Medicine.  Dort gebiert 
Marie einige Zeit später ihr erstes Kind und beginnt gemeinsam mit Nector, 
ihre Großfamilie aufzubauen.  Es scheint daher zunächst so, als ob Marie den 
zweiten Weg gewählt hat, den Leopolda ihr als einzige Alternative zum Leben 
als Nonne während ihrer Begegnung prophezeit hatte.  Danach konnte sie, 
wenn sie die Berufung zur Nonne ausschlüge, nur noch die Frau eines „no-
good Indian“ und die Mutter seiner unzähligen Kinder werden (LM 48).  
Nector, der in Louis Owens Interpretation den klischeehaften Indianer nach 
dem Mythos der vanishing race verkörpert (Owens 1992: 201), entwickelt sich 
im Laufe der Jahre zu einem solchen „no-good Indian“.  Er trinkt regelmäßig 
und betrügt Marie immer wieder mit seiner Jugendliebe Lulu, die er bis zu 
seinem schicksalsschweren Zusammentreffen mit Marie zu ehelichen 
gedachte.  Nector wird schließlich sogar der Vater einiger der Söhne Lulus und 
nutzt Maries späteren zweiten Besuch bei Leopolda dazu (LM 146-158), Marie 
für Lulu zu verlassen (LM 144 f.).  Es bleibt Marie in diesen Jahren nichts 
anderes übrig, als die Verletzungen zu ertragen, die Nector ihr antut, seine 
Eskapaden zu ignorieren und ihn schließlich nach seinem Versuch, sie zu 
verlassen, doch wieder in ihrem Leben willkommen zu heißen (LM 158-166). 
Für Marie werden ihre Kinder sowohl der Ersatz für partnerschaftliche 
Zuwendung, die ihr Nector nicht schenkt, als auch ihr Mittel, den Fehlschlag 
zu kompensieren, nicht Nonne geworden zu sein.  Sie zieht nicht nur ihre fünf 
eigenen, sondern auch noch eine Vielzahl verlassener Kinder auf, nachdem 
zwei ihrer eigenen verstorben waren (LM 126), wodurch sie in Meldan 
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Tanrisals Meinung das westliche Modell der Kernfamilie für das indianische 
Klansystem eintauscht (Tanrisal 1997: 72 f. vgl. auch Wong 1991: 182).  Diese 
Auffassung bestätigt sich nochmals, wenn man bedenkt, dass die Figur in 
Anlehnung an die biblischen Zeugnisse zur Jungfrau Maria gestaltet ist.  
Dann nämlich ist ihr Wirken auch als Kommentar auf die Arbeit der 
Missionskirche zu lesen, wobei hier wohl die Tradition katholischer 
Waisenhäuser aufgegriffen werden kann, derer sich die Amtskirche gern 
schmückt, die von der Missionskirche im Reservat trotz dringenden Bedarfs 
aber nicht fortgesetzt wird. 
Für die hier im Text verankerte Verknüpfung der Figur mit dem 
christlichen Ideal barmherzigen Handelns spricht aber auch, dass Marie bei 
ihrem zweiten Besuch im Kloster eben dieses Barmherzigkeitsideal, das in der 
katholischen Glaubenspraxis eng an die Marienverehrung geknüpft ist (vgl. 
Petri/ Kassel/ Cano 1992: 289 f.), Leopolda und deren Ideal der 
Leidensnachfolge anklagend gegenüberstellen wird.  Hierdurch wird der 
Mutter-Kind-Konflikt dann auch vor dem Hintergrund christlicher 
Glaubensideale ausgetragen und erhält eine unlösbare Verschärfung.  Denn 
die Leidensnachfolge auf Jesus, die Pauline auf sich genommen hat, und die 
Barmherzigkeitsnachfolge auf Maria, die Marie von der alten Nonne einfordert, 
schließen sich in ihrer praktischen Umsetzung gegenseitig aus, wie auch die 
zweite Begegnung von Leopolda und Marie verdeutlichen wird. 
Marie aber bleibt vorerst eine einsame Frau und das 
Spannungsverhältnis zwischen ihr, Nector und Lulu, welches für viel 
Unterhaltung im Roman sorgt, kränkt sie zutiefst.206  Es sind deshalb nicht 
die Figuren der Dreieckskonstellation, die zunächst für Maries Selbstwerdung 
Bedeutung erringen, sondern es sind diejenigen, die innerhalb der 
Kashpawfamilie eher im Hintergrund stehen: Eli Kashpaw und Margaret 
Rushes Bear. 
                                          
206 Bezüglich des Dreiecksverhältnisses zwischen Nector, Marie und Lulu ist wichtig zu 
betonen, dass mit der Herausgabe der erweiterten Romanfassung im Jahr 1993 die 
Figurenentwicklung der Marie signifikante Veränderungen erfuhr.  Ein überwiegender Teil der 
neu eingefügten Passagen und Kapitel (Teil 2 im Kapitel „The Beads“, LM 96-105; und die 
Kapitel „The Tomahawk Factory“ und „Lyman’s Luck“, LM 298-328) beschäftigen sich mit Marie 
Lazarre Kashpaw und ihre Mutterrolle erhält stärkere Impulse.  Die Dreieckskonstellation der 
ersten Romanfassung, die damit endete, dass Lulu und Marie nach Nectors Tod sich versöhnen 
und fortan gemeinsame Kämpferinnen für die indianischen Rechte werden (LM 1984 294-297, 
334), rückt in der neuen Romanfassung in den Hintergrund und erhält eine gänzlich andere 
Lösung, weil Lulu und Marie sich nach dem Bankrott der Tomahawkfabrik erneut zerstreiten 
(LM 298-324). 
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Eli Kashpaw ist es zunächst, der Marie zur Seite steht, wenn Nector 
wieder seinen Trink- und Liebeseskapaden frönt.  Er hilft ihr wie ein 
treusorgender Ehemann mit den Kindern und leistet ihr in Nectors 
Abwesenheit Gesellschaft (LM 92-94).  An einem Abend jedoch kommt es zu 
einer kurzen intimen Begegnung zwischen Marie und Eli, denn Eli bleibt 
länger als üblich und Marie muss ihre Gedanken zusammennehmen, um ihre 
sexuelle Erregung seinetwegen zu unterdrücken.  Als sich dann aber Eli ihr 
körperlich nähert und ihr mit der einfachen Frage „Marie ?“ (LM 94) ein 
deutliches Angebot macht, schlägt Marie dies aus und Eli verlässt das Haus.  
In diesem Moment erscheint das Mädchen June Morrissey, das seit einigen 
Wochen in Maries Haus lebt, wie ein symbolisches Kind dieser intimen, aber 
platonischen Vereinigung in der Tür.  Marie nimmt sie in einer zärtlichen 
Geste wie ein Neugeborenes auf den Schoß und streichelt sie wieder in den 
Schlaf (LM 94). 
Dagegen ist die intime Begegnung zwischen den Eheleuten Nector und 
Marie, die noch in derselben Nacht erfolgt, lieblos und für Marie 
unbefriedigend.  Nector kommt zurück, wirft Marie wie einer Prostituierten 
Geld auf den Tisch und fordert sie auf, ihm ins Bett zu folgen.  Marie erfüllt 
dort das Verlangen ihres Ehemannes, aber sie fühlt sich dabei lediglich 
benutzt, gleich einem Stein hin und her geworfen, aber nicht geliebt: 
 
I [Marie] had fallen asleep in the chair.  I don’t know how long he 
[Nector had] stood there, staring at me with the child [June] in my 
arms.  I saw he had gone through the wringer.  [...]  He pulled out 
bills, coins, and crumpled dollars.  He laid them in the mending.  
[...]  ‘C’mere now,’ he said.  [...]  I went down beneath his hands and 
lay quiet.  I rolled with his current like a stone in the lake.  He fell 
on me like a wave.  But like a wave he washed away, leaving no 
sign he’d been there.  I was smooth as before.  I slept hard, and 
when I woke he was gone. (LM 94 f.) 
 
Die Gegenüberstellung der Paare Eli-Marie und Nector-Marie hat die 
Kritikerwelt bereits beschäftigt.  Catherine Rainwater und Jeanne Marie Zeck 
kommen ebenfalls zu der Überzeugung, dass die platonische, aber liebevolle 
Beziehung zwischen Eli und Marie fruchtbar ist und das symbolische Kind 
June Morrissey erzeugt, während die Vereinigung der Eheleute eher einer 
Pflichterfüllung gleicht (Rainwater 1990 ed.: 412 f.; Zeck 1995: 60).  Für die 
Untersuchung ist an dieser Szene allerdings auch wichtig, dass Marie mit 
ihrer Entscheidung, Elis Angebot nicht anzunehmen, sowohl im 
Chippewaverständnis, insbesondere aber auch in der katholischen Meinung 
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den moralischen Sieg erringt.  Der Beweis ihrer Sittenstrenge und 
Tugendhaftigkeit bestärkt sodann nochmals Maries wachsende Rolle als 
außerkirchliche Repräsentantin katholischer Werte und Moralvorstellungen.  
Sie hat nun nicht nur die physischen und psychischen Verletzungen der 
Nonne Leopolda ertragen, nicht nur soziale Aufgaben wie die eines 
Waisenhauses, das die Kirche übernehmen sollte, verwirklicht, sondern sie 
lebt auch (ironischerweise als bekennende Nichtkatholikin, LM 96) die 
moralischen Werte, welche die katholische Kirche für sich vereinnahmen will.  
Jedoch wirkt der moralische Sieg letztlich schal und wertlos, da er Marie keine 
liebevolle Zuwendung gibt.  Marie ist zwar entsprechend ihrer 
Ehefraupflichten Nector treu, aber sie findet mit ihm weder partnerschaftliche 
Zuwendung noch sexuelle Befriedigung (LM 94 f.).  Damit wirft die Szene einen 
äußerst kritischen Blick auf die von der katholischen Kirche vermittelten 
starren Moralauffassungen, denn sie halten Marie in einer Verbindung 
gefangen, in der sie zwar liebt, nicht aber geliebt wird und die ihr lediglich 
soziales Prestige als Frau des Stammesoberhauptes sichert. 
Diese Sichtweise auf die Marienfigur, mittels derer offensichtlich 
grundlegende Annahmen zur Marienverehrung in der Amtskirche infrage 
gestellt werden sollen, wird noch einmal im zweiten Teil des Kapitels „The 
Beads“ (LM 96-105) bekräftigt, der zu den neu eingefügten Passagen in der 
Überarbeitung des Romans Love Medicine von 1993 gehört und zunächst über 
das spannungsvolle Verhältnis zwischen Marie und ihrer Schwiegermutter 
berichtet.  Margaret Rushes Bear entscheidet sich aus Altersgründen, bei 
ihrem Sohn Nector zu leben.  Als sie in das Haus zieht, teilt sie zu Beginn 
Nectors Meinung über Marie, der seine Ehefrau noch immer missbilligend für 
eine „Lazarre“ hält, und kritisiert die Schwiegertochter in allen Dingen.  
Margaret ist dadurch für Marie nur noch eine zusätzliche Last, die sich 
ungebeten im Haus einnistet und Marie deutlich ihre Abneigung spüren lässt 
(„‘Goes bad quick,‘ was all Rushes Bear said of my kept cream. ‚Stinks,‘ she 
said of the only place we had for her to sleep.  ‚Saaah!‘  She hated all she saw 
and all we did.“ LM 96-99).  Dies ändert sich erst, als Marie ihr jüngstes Kind 
zur Welt bringt.  Da die Geburtsszene wichtige interpretatorische Bedeutung 
für das Verständnis der Figur besitzt, soll sie hier näher betrachtet werden. 
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Die Geburtsszene in einer kalten Nacht 
Als Marie ihr jüngstes Kind gebiert (LM 96-105), wird aus Rushes Bear die 
Freundin und Mutter, die Marie lange vermisste.  Margaret ist es, die Nector 
zu Fleur Pillager schickt, um sie als Hebamme hinzu zu bitten, und die Marie 
nahe ist, als Marie drohte, unter der Geburt zu sterben.  Maries Zähigkeit und 
Stärke, dem Tod zu trotzen, ringen Margaret schließlich die Achtung vor der 
Schwiegertochter ab, die sie ihr bisher verweigerte.  Nector, ihr Sohn und 
Vater des Kindes, hat darin nunmehr keinen Platz, denn er floh vor dem 
Anblick der Gebärenden („[Nector:] ‘I’m your son [...] [Margaret:] ‚No more. I 
have only a daughter.‘ “ LM 104). 
Diese Geburtsszene weist deutliche Parallelen zu Jesu 
Geburtserzählung in der Bibel auf und ist zugleich eine Neuinterpretation 
dieser bekannten Szene durch die Autorin (Mt 1, 18-25; Lk 2, 1-21).  Dass es 
sich um eine Anknüpfung an die biblischen Zeugnisse handelt, darauf können 
zunächst die Namen der beiden fast gleichnamigen Frauen deuten.  Nicht zu 
vergessen sei auch, dass bereits zu Maries Geburt die Verknüpfung zur 
Jungfrau Maria und der biblischen Geburtsszene textuell verankert wurde (T 
135 f.).207  Wenn nunmehr Marie Kashpaw in einer einzigen Geburtsszene 
innerhalb der Erdrichromane als die Gebärende dargestellt wird, ist die 
biblische Textvorlage wohl nicht mehr auszuschließen, auch wenn hier in 
Umkehrung zum biblischen Zeugnis das jüngste und nicht das älteste Kind 
geboren wird..  Denn erst die Geburt des Gottessohnes begründet Marias 
Bedeutung als biblische Gestalt und exzeptionelle Frauenfigur in der 
katholischen Liturgie. 
Die Vergleichsmöglichkeiten zwischen beiden Geburtsszenen sind aber 
auch durch den Handlungsort und die Handlungszeit (Jahreszeit und 
Tageszeit) gegeben.  Denn wie die Jungfrau ist Marie allein, als ihr Kind in 
einer bitterkalten Nacht geboren wird.  Das Feuer ist ausgegangen und Marie 
kann es nicht mehr allein entzünden, weil die Wehen bereits eingesetzt haben 
(LM 99 f.).  Die Lukaserzählung, die den detailliertesten Bericht über Jesu 
Geburt liefert, schweigt darüber, was Josef in dieser Nacht getan hat, in der 
                                          
207 Dass es sich hier um eine Anknüpfung an die biblischen Zeugnisse über Jesu 
Geburt handelt, kann auch durch die Mutter-Kind-Konstellation mit Pauline erschlossen 
werden, denn bereits Pauline/ Leopolda identifizierte sich bei Maries Geburt mit der Jungfrau (T 
135-136).  Die Geburtsszene in Tracks muss als bekannt angesehen werden, denn die hier nun 
erörterte Geburtsszene aus Love Medicine gehört zu den neu eingefügten Passagen in der 
überarbeiteten Fassung von Love Medicine (1993) und wurde erst nach der Publikation von 
Tracks (1988) veröffentlicht. 
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Jesus geboren wurde.  Louise Erdrich hat hierfür eine eigene und m. E. für die 
beschriebene Zeit durchaus realistische Interpretation anzubieten.  Ihr 
Kindsvater Nector wird zur Hebamme geschickt und verschwindet nach 
getaner Arbeit einfach (LM 100 f.).  Auch könnte man aufgrund der biblischen 
Zeugnisse den Eindruck gewinnen, dass die Jungfrau ihr Kind allein zur Welt 
brachte, denn die Schriften erwähnen keine Hebamme oder Frauen, welche 
die Jungfrau in der Geburt unterstützen.  Dies ist wenig wahrscheinlich und 
so stellt die Autorin, die selbst mehrere Kinder geboren hat, Marie zwei 
Helferinnen zur Seite, die sie sicher durch die komplizierte Geburt geleiten, 
denn auch Jesu Geburt muss als schwierig eingeschätzt werden, war doch die 
Jungfrau noch sehr jung.208 
Interessanterweise und zugleich im Unterschied zur Erzählung im 
Lukasevangelium richtet Louise Erdrich damit die Aufmerksamkeit während 
der Geburtsszene nicht auf das Kind.  Die Leser erfahren nicht einmal, ob es 
sich bei dem Neugeborenen um ein Mädchen oder einen Jungen handelt.  Das 
Augenmerk gilt allein der Mutter, ihrem Kampf gegen den nahen Tod und ihre 
Stärke, ihn unter der Geburt zu überwinden.  Die Marienfigur im Roman ist 
im Gegensatz zur biblischen Jungfrau nicht mehr das Werkzeug, um einem 
neuen Kind, dort Jesus, zum Leben zu verhelfen, das später das weitere 
Interesse auf sich ziehen und sogar seine eigene Mutter verstoßen wird (Mk 3, 
31-35).  Maries Identität begründet sich zudem nicht auf das Kind, wie es in 
einer bestimmten Tradition katholischer Marienverehrung für die 
Gottesmutter zutrifft.  Im Roman ist die Gebärende selbst die Beschenkte, die 
fiktional vom Tod Wiederauferstandene.  Auch wirft die gefährliche Geburt, die 
Marie hier durchleidet, Zweifel an einigen lehrtheologischen Auffassungen 
innerhalb der katholischen Kirche auf, wonach die neue und heilende Geburt 
des Gottessohnes schmerzfrei gewesen sein soll (vgl. Räisänen/ Grote/ 
Fieling/ Court/ Nauerth 1992: 145).  Offenbar hat die Autorin Zweifel an 
derlei theologischer Weltentrücktheit und stellt Maries Geburt als einen Kampf 
                                          
208 Es ist anzunehmen, dass die Jungfrau, als sie Jesus zur Welt brachte, noch keine 
biologisch ausgereifte Frau von ca. 18(-21) Jahren war.  Nach den damals üblichen 
Vermählungspraktiken wurden Mädchen nach Erreichen der Fruchtbarkeit bald einem Mann 
versprochen und nach einer festgesetzten Zeit mit diesem vermählt.  Maria war Josef bereits 
versprochen aber noch nicht mit ihm verheiratet, als sie schwanger wurde (Lk 2,5).  Es ist daher 
wahrscheinlich, dass sie erst 15 Jahre alt war, als sie mit Jesus niederkam.  Noch heute zählen 
Schwangerschaften und Geburten von Frauen unter 18 Jahren aufgrund der besonderen 
psychischen Belastung und der unabgeschlossenen physischen Reife der Gebärenden zu den so 
genannten Risikoschwangerschaften und Erdrich beschreibt die Geburtsszene entsprechend 
dramatisch für das Leben von Mutter und Kind (vgl. Dudenhausen/ Kainer/ Rath/ Meden/ 
Wilke 1994: 136). 
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der Gebärenden dar, der sie das Leben kosten könnte.  Louise Erdrich stärkt 
damit einerseits beide Marienfiguren in ihren jeweiligen Rollen als Frau und 
Mutter, denn sie zollt ihnen ihren Respekt für die Leistung, einem neuen 
Menschen das Leben geschenkt zu haben.  Andererseits macht Erdrich aber 
auch darauf aufmerksam, dass die Wiedererweckung vom Tod, die Jesu 
exzeptionelle Stellung als Gottessohn in der christlichen Religion festschreibt, 
für Frauen eine viel profanere Bedeutung besitzt, denn jede Geburt entspricht 
einem Sterben und Wiederauferstehen.209 
Die Geburtsszene hat deshalb (ähnlich den biblischen Zeugnissen) weit 
reichende Konsequenzen für Maries soziale Stellung.  Sie erhält Einlass in den 
engen Kreis der traditionellen Chippewa, repräsentiert durch Fleur und 
Margaret, denn beide Frauen erweisen der neuen Mutter ihre hohe 
Bewunderung, indem sie eine Bezahlung für die Geburt ablehnen und Nector 
für seine Abwesenheit kritisieren (LM 103 f.).  Maries Wunsch nach sozialer 
Anerkennung, der sie mit knapp 14 Jahren in das Kloster trieb und sie später 
animierte, Nector zum Stammesführer zu machen (LM 154), hat sich nunmehr 
erfüllt, aber nicht, weil sie Nectors Frau ist, sondern aufgrund ihrer eigenen 
Zähigkeit und Stärke.  Zudem erhält Marie nach der Geburt in Margaret die 
Mutter, die sie lange entbehren musste (LM 104).  Maries Selbstvertrauen 
wächst hierdurch solchermaßen, dass sie im nächsten Kapitel, welches sie als 
eine der acht Erzählerfiguren im Roman wiedergibt („Flesh and Blood“, LM 
146-166), bereit ist, ihrer leiblichen Mutter Leopolda noch einmal gegenüber 
zu treten.  Zugleich ist das neue Selbstvertrauen, welches Marie ausstrahlt, 
aber auch eine Neubestimmung gegenüber männlichen Festschreibungen in 
der Marienhuldigung, denn dort wird Marie als eine überaus passive Figur 
                                          
209 Auch andere Frauenfiguren in Erdrichs Romanen sterben und stehen vom Tod 
wieder auf, sodass bereits Brigitte Georgi-Findlay kommentierte: „[...] there is also the 
countercurrent theme of survival running through the novel.“ (Georgi-Findlay 1990: 163).  June 
Morrissey ist von diesen die wohl Prominenteste, denn sie ist nicht nur in Love Medicine die 
integrative Figur, welche die Sammlung der einzelnen Kapitel zusammenhält, sondern sie ist 
auch diejenige, die im Handlungsverlauf in einer Reihe von Gestalten wiederkehrt (u. a. als 
Erinnerung von Zelda, Aurelia und Marie, LM 21 f., 85 bis 96; als Geist, der Lipsha in The Bingo 
Palace Spielkarten überlässt, BP 55; als Reh, LM 212-229, oder Wagen, LM 357).  Auch 
Leopolda erscheint am Ende von Tales of Burning Love nochmals als Geist, um Eleanor Schlick 
Mauser ihre Unterweisung zu bringen (TBL 369 f.).  Die Verwendung des Auferstehungsmotivs 
kann daher als ein synkretistisches verstanden werden, denn sowohl in der Chippewatradition 
als auch in der christlichen Überlieferung spielt dieser Akt eine entscheidende und 
lebensändernde Rolle.  Im Fall der Marie Kashpaw aber besitzt das Motiv noch eine weitere 
interpretatorische Funktion, denn hier wird die Gebärende zur Auferstandenen.  In der 
christlichen Lehre ist die Auferstehung Jesu am Ostersonntag das entscheidende Ereignis, 
weshalb Jesus als Gottessohn verehrt wird.  Hier nun aber wird dieser Akt auf die Mutter und 
damit auf jede Frau übertragen, die ein Kind geboren hat, wodurch die Wertschätzung 
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verehrt, die sich nicht nur während der Schwangerschaft und Geburt ergeben 
in ihr gottgefügtes Schicksal begibt (Lk 1), sondern auch später sich dem 
Willen ihres Erstgeborenen wiederholt unterordnet (wie beispielsweise im 
Zeugnis über die Hochzeit zu Kana, Joh 2,1-12).  Erdrich löst damit in der 
Figurenzeichnung die u. a. von feministischen Theologinnen kritisierte 
einseitige Darstellung der Mariengestalt auf und gibt ihr die Freiheit zurück, 
nach dem Erlebnis der Geburt selbstbewusst und eigenverantwortlich für sich 
einzutreten. 
 
Maries zweiter Besuch bei Leopolda 
Marie kehrt im Kapitel „Flesh and Blood“ (LM 146-166) 23 Jahre nach ihrem 
ersten Besuch in das Kloster zurück, um noch einmal zu versuchen, 
Leopoldas Anerkennung für ihr aufstrebendes Leben als eine Kashpaw zu 
gewinnen (LM 146-158).  Sie nimmt ihre älteste Tochter Zelda mit, um sie der 
Nonne, die zugleich die Großmutter des Kindes ist, zum Beweis vorzuführen.  
Zudem will sie eine Wiedergutmachung für die körperlichen Schmerzen 
einfordern, die ihr die Nonne bei ihrem ersten Besuch bereitet hat (LM 46), 
und ihre Missbilligung vorbringen, denn Marie kann der  Leidensnachfolge, 
der Leopolda nacheifert, keinen Sinn abringen.  Marie beanstandet deshalb 
noch vor ihrem Besuch auf das Schärfste die Selbstgerechtigkeit, die ihrer 
Meinung nach Leopolda umtreiben würde, und übt damit zugleich Kritik an 
der römisch-katholische Kirche, die sich selbst, indem sie Leopoldas 
Leidensnachfolge ehrt, immer wieder von den sozialmoralischen Leitbildern 
löst, die sie propagiert:210 
 
                                                                                                                         
gegenüber Müttern steigt, während die Auferstehung Jesu in ihrer exzeptionellen Bedeutung 
sinkt. 
210 Interessanterweise führt Marie hier selbst den Streit zwischen den erzieherischen 
Forderungen ein, der in der Jesus- oder Mariennachfolge entstehen könnte und 
kirchengeschichtlich sich auch ereignet hat.  Während die Jesusnachfolger das Leiden als 
Kreuzesnachfolge in den Mittelpunkt stellen, welches auch biblisch verankert ist (Lk 14,25-35) 
und rezeptionsgeschichtlich das Mönchtum und Eremitenwesen initiierte, liegt der erzieherische 
Aspekt der Marienverehrung in der Aneignung von Demut, Selbsthingabe und Barmherzigkeit.  
Diese Ideale schließen sich praktisch gegenseitig aus und können weder theologisch noch in 
Erdrichs Roman zu einer befriedigenden Lösung finden.  Allerdings macht die Autorin in ihrer 
positiven Beschreibung der Marienfigur, die auch Julie Tharp als „barmherzige Schwester“ 
charakterisiert (Tharp 1993: 174) gegenüber einer sehr ambivalenten Beschreibung der Pauline, 
wie sie im vorherigen Kapitel skizziert wurde, ihre persönliche Präferenz m. E. deutlich im Text 
ablesbar (vgl. Klein/ v. Lilienfeld 1994: 152-156; Räisänen/ Grote/ Fieling/ Court/ Nauerth 
1992: 124). 
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They said she prayed to herself twenty-four hours at a stretch.  
There were some who touched the hem of her garment to get 
blessed.  As if she were a saint.  Bag of bones!  I knew the truth.  
She had to pray harder than the others because the Devil still loved 
her far better than any on that hill.  She walked the sorrowful 
mysteries one year with bloody feet.  There were those who kept the 
gravel stone she bled on.  I wouldn’t.  I knew the Devil drove her 
toward grace with his persistence.  She got famous.  Like Saint 
Theresa, she lived for many weeks on Sacred Hosts. (LM 147) 
 
Aber wieder verweigert Leopolda ihrer Tochter die Anerkennung, als sie 
sich nunmehr das zweite und letzte Mal gegenüberstehen.  Marie versucht 
zunächst Leopolda zu beeindrucken, indem sie ihr Zelda vorstellt und mit den 
politischen Aktivitäten ihres Mannes prahlt (LM 153 f.).  Leopolda aber wehrt 
alles ab, weil die Erfolge ja Nectors und nicht ihre wären („‘So you‘ve come up 
in the world,‘  [Leopolda mocked, [...]  ‘Or your husband has, it sounds like, 
not you, Marie Lazarre.‘ “ LM 154).  Daraufhin beginnt Marie ihre Mutter zu 
beschimpfen, ihr ihre Selbstsucht und ihre fehlende Hilfsbereitschaft für 
andere Menschen vorzuwerfen („‘You’re the one.  So proud of shredding your 
feet!  Getting worshiped as a saint!  While all the time you’re measly and stingy 
to the sick at your door.  I heard!‘ “ LM 155).  Es kommt hierauf (wie schon 
beim ersten Besuch vor 23 Jahren) zum Kampf zwischen den Frauen, diesmal 
aber um einen großen schwarzen Löffel.  Er ist das Instrument, mit dem 
Leopolda ihre Mitschwestern und nun auch Marie und Zelda tyrannisiert, 
indem sie ihn laut und fortwährend gegen das eiserne Gestell ihres Bettes 
schlägt (LM 157 f.).  Aber er ist auch das Symbol, welches unweigerlich Maries 
Geburt in Tracks in Erinnerung ruft (T 135) und der Kampf erhält hierdurch 
die Qualität einer erneuten Ablösung Maries von der leiblichen Mutter, als sie 
ihn schließlich erringt („And she did pull.  She stood me up, and then I sat 
down on the bed with her.  Once I was there I let go of the spoon.  It dropped 
heavily on her starved breast and lay as spent of power as she.“ LM 158). 
Der Sieg, den Löffel kurzzeitig erobert zu haben, bringt aber keine 
Genugtuung für Marie, denn Leopolda ist weiterhin nicht bereit, sie oder das 
zu achten, was sich Marie in all den Jahren seit ihrer letzten Begegnung 
geschaffen hat.  Zudem kann Marie ihren Hass auf Leopolda, der sich tief in 
sie eingegraben hat, nicht überwinden.  Ein kleiner Sieg, wie die Eroberung 
des Löffels, erscheint bedeutungslos gegenüber der Gewissheit, von dieser 
Frau niemals angenommen zu werden.  Marie lässt deshalb in einer 
symbolischen Geste den Löffel fallen, den sie soeben erobert hat, und 
überlässt damit Leopolda endgültig ihrer kleinen Klosterwelt.  Sie muss 
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akzeptieren, dass der Konflikt zwischen Leopolda und ihr nicht gelöst werden 
kann und vertraut darauf, dass die alte und kranke Nonne bald begraben und 
vergessen sei.  Es ist die einzige Entschädigung, die Marie erhält und sie 
verlässt das Gelände, um nicht mehr wiederzukehren. („The earth was so mild 
and deep.  I was sure that by spring [Leopolda] would be place there, and 
there was no rescue.  There was nothing I could do after hating her all these 
years.“ LM 158).211 
Die nochmalige Lösung von Leopolda bringt Marie aber dennoch einen 
wichtigen Schritt weiter in ihrem Prozess der Selbstwerdung, wie in der 
unmittelbar anschließenden Szene deutlich wird.  Nector hat die Zeit, in der 
Marie und Zelda die Nonne besuchten, genutzt, um nun Marie endgültig für 
Lulu zu verlassen.  Auch wenn dieser Plan scheitert, weil Zelda die Nachricht 
des Vaters zuerst findet und ihn zurückholt (LM 165 f.), scheint Nectors 
Entscheidung Marie zunächst eine weitere Niederlage einzubringen, für die sie 
auch den Spott der Leute ertragen müsste.  Jedoch wandelt Marie Nectors 
Entschluss innerhalb kürzester Zeit zu einem bewussten Akt der Lösung von 
ihm, der zugleich ein Akt der Befreiung aus einer einengenden Mutterrolle 
wird.  Noch während Zelda Nector aufspürt, beginnt Marie ihr Leben neu zu 
ordnen.  Sie nimmt das Haus, in dem Nector und sie bisher gemeinsam 
lebten, für sich allein in Besitz, in dem sie es reinigt und versiegelt (LM 165).  
Dieser Akt der Säuberung impliziert zwei Dinge.  Maries Hausarbeit ist wohl 
zunächst ihre Strategie, sich abzulenken, um in Ruhe nachzudenken und 
anschließend Ordnung in das Chaos ihrer Gedanken zu bekommen.  Maries 
Heimarbeit ist damit den ordnenden Funktionen, die Jeannette Batz 
Cooperman für den häuslichen Bereich in ihrer Interpretation des Romans 
Tracks betrachtete, nicht unähnlich (vgl. Cooperman 1999: 65-226; 
insbesondere 99-122).  Maries Versiegeln des Bodens impliziert aber m. E. 
noch weitere Entwicklungsschritte.  Denn indem sie aktiv den Fußboden mit 
Wachs schließt, beendet sie einerseits den Streit, um Nector später am Abend 
wieder in ihrem Haus willkommen zu heißen.  Andererseits aber löst sich 
                                          
211 Hertha D. Wong hat eine weitere interessante Interpretation angeboten, denn sie 
kommentiert Maries und Leopoldas Konflikt im Kontext des Zusammenbruchs traditioneller 
Familienstrukturen im Stamm der Chippewa und schreibt hierzu: „[Marie’s] lifelong struggle 
with Sister Leopolda is a fight not only with an all-consuming Catholicism, but an almost 
predetermined [...] battle between daughter and mother, a continual seeking on the part of the 
daughter for the dispensation of grace and acceptance from the mother, the same blessing 
Leopolda seeks from her Christ-husband.  Not surprisingly, both women are disappointed.  Due 
to the breakdown of traditional Chippewa structures, both Marie and Leopolda must create an 
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Marie hierdurch auch aus ihrem bisherigen gemeinsamen Leben mit Nector, 
das allein den Ehemann und die Kinder zum Mittelpunkt hatte, und befreit 
sich so auch aus ihrer sozialen Abhängigkeit als Frau des 
Stammesoberhauptes, für die sie Leopolda noch kurz zuvor kritisiert hatte.  
Marie kennt deshalb seit dieser Nacht nicht nur die Achtung für die 
überbrachten Wertvorstellungen, wie sie Nector als Stammesoberhaupt oder 
die Jungfrau Maria als Gottesmutter erfahren.  Marie lernt auch ihren Wert 
als unabhängige Frau zu schätzen, der bisher (wie bei der Jungfrau Maria) 
unter dem Mantel (oder „Wachs“ im nachfolgenden Zitat) öffentlicher 
Anerkennung und Ehrerbietung verborgen lag.  Als Nector später zurückkehrt, 
trifft er zwar auf Marie, die bereit ist, ihn wieder aufzunehmen.  Aber Marie ist 
nunmehr eine Frau, die sich nicht nur ihrer Selbstachtung bewusst ist, 
sondern diese auch für sich und für ihr namentliches Vorbild einfordert.  
Denn Marie bekräftigt im nachfolgenden Zitat, dass sie noch immer der 
„Meeresstern“ wäre, „wenn das Wachs von ihr genommen wäre“ (LM 165).  
Hier wird das bekannte Marienlob aufgerufen, in welchem die Jungfrau als 
Meeresstern angesprochen wird („Ave maris stella [Gegrüßest seiest du, 
Meeresstern]“).  Wenn Marie also nunmehr eine symbolische Identität als 
Jungfrau Maria annimmt und betont, dass das Wachs aus festgeschriebenen 
Vorstellungen, Meinungen und Klischees abgetragen werden sollte, ermutigt 
die Autorin ihre Leserschaft m. E. nicht, Maria als Rollenvorbild zu verwerfen.  
Das Zitat ist doch wohl eher so zu lesen, dass die Leserinnen und Leser das 
schon frühzeitig von männlichen Vorstellungen geprägte Marienbild, dem 
Marie noch in jungen Jahren nacheifert, aufgeben mögen.  Die Leserschaft 
wird so ermutigt, sich der biblischen Mariengestalt in neuer Weise öffnen, wie 
es die Autorin in der Geburtsszene exemplarisch umsetzt, und es wird in der 
synkretistischen Vereinigung beider Frauenfiguren wohl auch bekundet, dass 
die biblischen Gestalten noch immer Vorbildrollen übernehmen können, wenn 
sie denn aus den tradierten Verehrungsnormen befreit werden: 
 
But I was not going under, even if he left me.  I could leave off my 
fear of ever being a Lazarre.  I could leave off my fear, even of losing 
Nector, since he was gone and I was able to scrub down the floor. 
[...] 
They would say Marie Kashpaw was down in the dirt.  They 
would say how her husband had left her for dirt.  They would say I 
                                                                                                                         
identity in isolation.  Leopolda seeks escape in solitude and isolation, while Marie attempts to 
reconstruct family and community.“ (Wong 1991: 182). 
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got all that was coming, head so proud.  But I would not care if 
Marie Kashpaw had to wear an old shroud.  I would not care if Lulu 
Lamartine ended up the wife of the chairman of the Chippewa 
Tribe.  I’d still be Marie.  Marie.  Star of the Sea!  I‘d shine when 
they stripped off the wax. (LM 165) 
 
Marie ist nunmehr innerlich befreit, eine aktive Rolle zu übernehmen, 
und sie beginnt, erste Schritte zu wagen, um ihr Leben eigenverantwortlich zu 
führen.  Ihr erster Versuch gilt Nector, dessen Liebe sie zurückgewinnen will 
(LM 230-255).  Sie bittet ihren Adoptivsohn Lipsha Morrissey, ihr zu helfen, 
Nector durch einen Liebeszauber stärker an sie zu binden.  Aber der Zauber 
endet in einem Desaster und Nector stirbt (LM 250), weil Marie Lipsha nie 
erzählt hat, wer seine Eltern sind und er deshalb nicht wissen kann, woher 
seine magischen Kräfte rühren.  Marie erkennt ihre Mitschuld an Nectors Tod 
an und gibt Lipsha nach diesem Ereignis die Creeperlen, die einst seiner 
Mutter June gehörten (LM 260).  Weitere Schritte der Unabhängigkeit folgen, 
als Marie ihre mütterliche Sorge gegenüber ihrem Sohn Gordie erneuert, der 
nach June Morrisseys Tod mehr und mehr seiner Depression verfällt.  Auch 
die Pflege Lulu Lamartines nach deren Augenoperation (LM 296 f.) kann als 
Akt aufrichtiger Sorge verstanden werden, denn um Hilfe leisten zu können, 
muss Marie ihre jahrelange Kränkung durch Lulu überwinden.  Marie 
entwickelt zudem Stolz auf ihre indianische Herkunft und zeigt dies öffentlich, 
indem sie beginnt, traditionelle Kleidung zu tragen (LM 303) und die alte 
Stammessprache zu gebrauchen (LM 263).  Schließlich wagt sie einen weiteren 
beherzten Schritt, der sie noch weiter aus Nectors Schatten heraustreten 
lässt, als sie beginnt, sich aktiv an den politischen Ereignissen im Reservat zu 
beteiligen und hierbei in Lulu Lamartine eine enge Freundin findet (LM 302 f.). 
Dass sich Marie aber bei all diesen Aktivitäten ihre Eigenständigkeit 
bewahrt und dies auch gegenüber Lulu durchzusetzen vermag, wurde erst in 
der erweiterten Ausgabe von Love Medicine aus dem Jahr 1993 erkennbar.  
Entgegen der ursprünglichen Ausgabe von 1984, in der die beiden Frauen in 
liebevoller Weise nach Lulus Augenoperation aufeinander zugehen und ihre 
alten Streitigkeiten begraben (LM 1984, 235 f.), hat Louise Erdrich durch das 
Einfügen eines weiteren Kapitels in der erweiterten Ausgabe („The Tomahawk 
Factory“, LM 298-324) sichergestellt, dass diese Frauenbeziehung nicht 
romantisiert werden kann.  Dieses Kapitel ist voller Streit und Zank zwischen 
Marie und Lulu, die sich gegenseitig ihre Vergangenheiten vorwerfen, und 
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endet nicht überraschend damit, dass Marie und Lulu zwar Freundinnen, 
aber gleichwohl auch Rivalinnen bleiben. 
Der Raum, der durch die erneute freundschaftliche Distanz zu Lulu 
entsteht, eröffnet aber die Möglichkeit einer letzten wichtigen Begegnung.  
Lyman Lamartine, Lulus und Nectors gemeinsamer Sohn, der von Nector nie 
als leibliches Kind anerkannt wurde, ist eine weitere Figur, die in dem ewigen 
Kreislauf der Vorwürfe um Lulu, Nector und Marie gefangen ist.  Als Lulu und 
Marie, die gemeinsam in Lymans Tomahawkfabrik gearbeitet haben, sich nach 
dem Bankrott des Unternehmens erneut zerstreiten, tritt Lyman hervor und 
leistet Abbitte gegenüber der Frau, die aus seiner Sicht am meisten unter der 
Untreue Nector Kashpaws gelitten hat (LM 321-324).  Marie ist daraufhin 
bereit, Lyman in einer symbolischen Geste als ein weiteres Kind aufzunehmen, 
eine Handlung, die möglicherweise die Kreuzigungsszene in Erinnerung rufen 
könnte, als die Mutter Jesu in Jesu Auftrag Johannes als ihren neuen Sohn 
aufnimmt (Joh 19, 26 f.), wobei aber erneut die Romanfigur im Unterschied 
zur biblischen Mutterfigur autonom agiert.  Marie befreit dadurch nicht nur 
Lyman von einer lebenslangen Sehnsucht nach Anerkennung durch die 
Kashpawfamilie, sondern auch sich selbst von der jahrelangen Bürde der 
Erniedrigung, der Scham und der falschen Demut aufgrund Nectors Untreue.  
Gemeinsam tanzen Marie und Lyman anschließend zur Mitte des Raumes, in 
dem sich auch immer noch Lulu befindet, und nehmen damit wörtlich den 
Mittelpunkt des Lebens im Reservat für sich in Anspruch.  Für Marie, die 
lange eine Außenseiterin war, erfüllt sich hierdurch ein letzter Wunsch. Wie 
sie als Vierzehnjährige danach strebte, als erste Heilige des Reservats die 
Aufmerksamkeit auf sich zu vereinen, so steht sie nun doch wie die Jungfrau 
im Mittelpunkt der Anerkennung.  Aber im Gegensatz zum biblischen Vorbild 
ist die Romanfigur nicht länger weltentrückt, sondern verbleibt in einem 
reichen Leben voller Bewunderung als Frau und Mutter, das ihr 
bezeichnenderweise erst dadurch möglich wurde, dass sie von Leopolda mit 14 
Jahren als Novizin abgelehnt wurde: 
 
‘I’m sorry,‘ I [Lyman] mumbled. 
It was the first apology that ever made me feel forgiven too, but she 
didn’t hear it.  Marie Kashpaw was listening to the music.  As 
though her whole life she had been pulling something very heavy 
and all of a sudden the trace had snapped, she straightened with 
such easy grace that she seemed to lift into the air.  Motioning 
slowly, she tipped sideways, twostepped, and then we danced to the 
center of the floor. (LM 324) 
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Im Sinne einer Zusammenfassung ist deshalb zu sagen, dass Maries 
Mutterkonflikt in ihrem Leben nur auf der Ebene der eigenen Mutterschaft 
eine Lösung findet.  Marie durchläuft hierfür einen Prozess, der sie zunächst 
eng an Nector und die Kinder bindet, sie dann aber zunehmend wieder von 
diesen Figuren löst, sodass Marie zwar erst spät in ihrem Leben, aber dennoch 
zu einem selbstbestimmten Leben findet.  Interessant ist an dieser Figur, dass 
das biblische Zeugnis zur Jungfrau Marie, welches der Figur zugrunde liegt, 
durch die Figur nicht nur nachgebildet, sondern erweitert und verändert wird.  
So ist Maries Entschluss, mit knapp 14 Jahren Nonne zu werden, zunächst 
noch von dem Verlangen bestimmt, wie die Jungfrau ikonenhaft verehrt zu 
werden.  Anders aber als ihr namentliches Vorbild erfährt sie während der 
Ehrerbietung, die ihr tatsächlich zuteil wird, nicht nur den Glanz der 
Huldigung, sondern auch die (realen) Schmerzen der Einengung auf eine 
starre Rolle innerhalb der kirchlichen Verehrungspraxis.  Marie ist damit (im 
Gegensatz zur Jungfrau Maria) die Möglichkeit geschenkt, den selbst 
gewählten Weg noch einmal aus eigenem Willen zu verlassen und ein anderes 
Leben als Mutter und Adoptivmutter zu beginnen. 
Auch die entscheidende Geburt in einer kalten Winternacht, die der 
biblischen Geburtserzählung angelehnt wurde, bestärkt und verwirft eine 
Reihe von Annahmen über das Jungfrauenbild.  Beide Geburten wirken in 
ihren jeweiligen Konsequenzen lebensverändernd.  Anders aber als im 
biblischen Zeugnis ist Marie in dieser Nacht weder allein noch gilt das 
Interesse dem Kind.  Die Mutter steht im Mittelpunkt, der es aufgrund ihrer 
eigenen Stärke gelingt, die komplizierte und gefährliche Geburt zu meistern 
und dem nahen Tod zu trotzen.  Marie erringt deshalb anschließend nicht 
wegen ihrer Mutterschaft, sondern aufgrund ihres Lebenswillen die 
Anerkennung der anwesenden Frauen.  Auch steigt nach dem Erlebnis der 
Geburt nicht das Kind, sondern die Mutter zu neuem Ansehen auf, indem 
Marie in Margaret Rushes Bear die lang vermisste Mutter erhält oder nach 
ihrem zweiten Besuch bei Leopolda und Nectors fehlgeschlagenem Versuch, 
sie zu verlassen, beginnt, ihr Leben für sich zu ordnen.  Marie ist es damit 
möglich, ein aktives und unabhängiges Leben zu führen.  Sie erhält deshalb 
letztlich auch die Anerkennung, die Leopolda als Nonne oder der biblischen 
Jungfrauengestalt unter dem „Wachs“ kirchlich autorisierter 
Verehrungspraktiken verwehrt bleiben. 
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Dagegen aber bleibt Maries zweiter Konflikt mit ihrer leiblichen Mutter 
ungelöst.  Als sie mit knapp 14 Jahren Nonne werden wollte, war sie noch 
bereit, Leopolda in deren Leidensnachfolge nachzueifern.  Aber als ihr hierfür 
die Anerkennung durch die Nonne verweigert wird, richtet sie ihr Leben 
bezeichnenderweise außerhalb des Wirkungsbereichs ihrer leiblichen Mutter 
ein.  Marie nutzt in ihrem Leben fortan und im deutlichen Gegensatz zu 
Leopolda das Ideal der Barmherzigkeit, welches auch in den 
Chippewatraditionen beheimatet ist, hier aber wohl als Kontrast zu Leopoldas 
Leidensnachfolge gelesen werden muss.  Maries Weg entspricht damit sowohl 
einer Kritik an Paulines/ Leopoldas selbstgerechter Entscheidung zur 
Leidensnachfolge als auch einem ironischen Kommentar zum fehlenden 
Handeln der katholischen Mission im Reservat, die es angesichts vielfältiger 
sozialer Probleme versäumt, die von ihr selbst geforderten sozialmoralischen 
Werte zu verwirklichen.  Jedoch schließen sich die Leidens- und 
Barmherzigkeitsnachfolge gegenseitig aus, sodass der Konflikt zwischen Marie 
und Leopolda sowohl auf der Ebene der Ideale als auch in den zwei 
Begegnungen innerhalb des Handlungsverlaufs keine Klärung findet. 
Auf Maries Entwicklungsweg übt die Autorin damit wiederholt Kritik an 
starren Glaubensregeln, die Mütter und Kinder einander entfremden und 
weder den Glaubensvorbildern noch den Gläubigen eine Entwicklung bieten.  
Zudem macht sie durch das barmherzige Handeln dieser Figur darauf 
aufmerksam, dass grundlegende Werte (wie Nächstenliebe, Barmherzigkeit), 
welche die katholische Kirche für sich vereinnehmen möchte, auch den Regeln 
im Leben der Anishinabe zugrunde liegen und deshalb nicht allein den 
christlichen Glauben auszeichnen.  Dagegen ist es aber auch als ein 
synkretistisches Moment in der Figurenentwicklung der Marie zu lesen, dass 
Marie in der Nacht, als Nector sie verlassen wollte, sich nicht nur von den 
eigenen und fremden Zwängen als Frau des Stammesoberhaupts befreit, 
sondern dieselbe Befreiung auch für ihr namentliches Vorbild, die Jungfrau 
Maria, einfordert.  Somit markiert Marie eine mögliche Variante 
synkretistischer Begegnung mit dem Katholizismus, der hier in der 
Verschwisterung der Frauen in weiblichen religiösen Traditionen und dem 
gemeinsamen Aufbegehren gegen männliche Fremdbestimmung 
charakterisiert werden könnte. 
Es bleibt schließlich zu ergänzen, dass der Mutterkonflikt zwischen 
Pauline/ Leopolda und Marie Lazarre Kashpaw später durch zwei andere 
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Figuren stellvertretend gelöst wird.  Erdrich hat mit Maries Tochter, Zelda 
Kashpaw, und deren Tochter, Albertine Johnson, einen weiteren Mutter-Kind-
Konflikt in ihre Romane aufgenommen, der in der Generationsfolge 
unmittelbar an Leopolda und Marie anschließt.  Dieser Konflikt wird in The 
Bingo Palace letztlich seinem Ausgleich zugeführt und löst damit auch 
stellvertretend die zerbrochenen Mutter-Kind-Bande in der Puyatfamilie, 
weshalb hier am Schluss dieser Ausführungen zu Marie Lazarre Kashpaw auf 
Zelda und Albertine eingegangen wird. 
 
Die Auflösung des Mutterkonflikts zwischen Sister Leopolda und Marie durch 
Zelda Kashpaw und Albertine Johnson in ‚The Bingo Palace’ (1994) 
Zelda Kashpaw ist die letzte der Puyat-/Kashpawfrauen, die noch einmal das 
Ziel verfolgt Nonne zu werden.  Sie ist von früh an ein ehrgeiziges Kind, deren 
innerste Wünsche selbst oft der Mutter verborgen bleiben (LM 148 f.).  Sie 
weiß ihre Geschwister oder später ihre Verwandten herumzukommandieren 
(LM 16), ihre eigenen Leistungen, für die sie oft wenig Mühe aufbringt, 
entsprechend herauszustellen (LM 21; BP 13-18) und nach Bedarf 
Informationen zu manipulieren (wie die Nachricht vom Tod June Morrisseys 
gegenüber ihrer Tochter Albertine, LM 7).  Lange üben die katholische Kirche 
und die Berufung zur Nonne eine große Anziehung auf sie aus (LM 148 f.).  
Jedoch scheitert dieses Begehren, denn Zelda erliegt wie ihre Großmutter 
Pauline den körperlichen Sehnsüchten, als ein schwedisch-amerikanischer 
Mann in Armeeuniform in ihr Leben tritt (LM 169) und sie frühzeitig 
schwanger wird (LM 10).  Anders aber als Pauline/ Leopolda entscheidet sich 
Zelda, das Kind (Albertine Johnson) zu behalten.  Ihr späterer Lebensweg ist 
jedoch, wie auch der Marie Kashpaws, von dem Verlangen gekennzeichnet, 
den Fehlschlag, nicht Nonne werden zu können, zu kompensieren. 
Albertine und Lipsha Morrissey, der im nachfolgenden Kapitel näher 
betrachtet wird, bedauern deshalb später oft scherzhaft, dass das Schicksal 
ungnädig zu den Anishinabe war und Zelda schwanger werden ließ, denn nun 
erströmt sich Zeldas Machtwille und Ehrgeiz über die Chippewagemeinschaft 
(LM 10; BP 13-18).  Zelda wird die respektierte und gefürchtete Managerin des 
Stammes, die über alles Entscheidungsgewalt besitzt und erreichen kann, 
dass ein Kind wie Shawnee Ray Tooses Sohn als Vollblutanishinabe registriert 
wird (BP 178), während Lipsha Morrisseys Antrag zur Ermittlung seiner 
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Stammeszugehörigkeit sich immer wieder verschleppt (BP 127 f.).  Aus diesem 
Grund ist auch Zeldas Verhältnis zu ihrer Tochter besonders spannungsvoll 
und ihr fortwährendes Einmischen in Albertines Belange drängen die Tochter 
schließlich dazu, bereits mit 15 Jahren erstmals von zu Hause wegzulaufen 
(LM 167). 
Albertine Johnson dagegen ist zwar eine eher unscheinbare aber 
dennoch überaus wichtige Figur in den Erdrichromanen, da sie auch eine der 
Erzählerfiguren in Love Medicine ist.  Über Albertines Entwicklungsweg erfährt 
man in der gesamten Romanfolge nur wenig.  So erhält man durch Albertine 
selbst Kenntnis über das schwierige Verhältnis zu ihrer Mutter (LM 167) und 
später erzählt uns Lipsha Morrissey, dass Albertine nach der Highschool das 
Haus ihrer Mutter gänzlich verlassen hat, zunächst eine Ausbildung zur 
Krankenschwester absolviert und später Ärztin wird (LM 253).  Dennoch bleibt 
Albertine als eine Figur in Erinnerung, die um Vertrauen und Verständnis 
wirbt und wiederholt versucht, Integration unter den Klanmitgliedern zu 
schaffen.  So ist Albertine die enge Freundin von Lipsha (BP 11) und Shawnee 
Ray (BP 207 f.), wirbt für deren Liebe (BP 210-213) und ist die Erste 
überhaupt, die versucht, Lipsha zu sagen, wer seine Mutter ist (LM 39).  Im 
Eingangskapitel von Love Medicine ist sie zudem diejenige, die King angreift, 
damit er nicht seine Frau Lynette im Spülbecken ertränkt (LM 41) und die am 
Ende des Kapitels symbolisch versucht, die zerschlagenen Torten wieder 
zusammenzufügen, die King und Lynette in ihrem Streit zerstörten (LM 42). 
Als Zelda versucht, die Liebesbeziehung zwischen Lipsha Morrissey und 
Shawnee Ray Toose zu verhindern, auf die im nächsten Kapitel noch 
einzugehen sein wird, ist es wiederum Albertine, die ihre Mutter mit ihrer 
eigenen schmerzvollen Liebesaffäre zu Xavier Toose in Verbindung bringt und 
damit Zeldas Absichten durchkreuzt (BP 210-213).  Denn Xavier Toose ist 
Zeldas Jugendliebe, den sie aber abgewiesen hat, weil sie (wie ihre Großmutter 
Pauline) von der nichtindianischen Welt fasziniert war (BP 46-48).  Nach zwei 
gescheiterten Ehen mit Nichtindianern (LM 10-12), einer immer schwächer 
werdenden Beziehung zu ihrem einzigen Kind Albertine und einem leichten 
Herzinfarkt (BP 241-245) ist Zelda nun aber bereit, über ihren Schatten zu 
springen.  Sie begräbt ihren überzogenen Ehrgeiz und kehrt zu Xavier, ihrer 
„Erzählung voll brennender Liebe“, wie sie ihn in einem Gespräch mit Lipsha 
Morrissey nennt (BP 46) und hierdurch eine Verbindung zum später 
erschienen Roman Tales of Burning Love (1996) schafft, zurück.  Xavier ist 
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bereit, ihr zu verzeihen und so beginnen sie noch einmal ein gemeinsames 
Leben (BP 245-247). 
Damit führt Zelda auf Albertines Initiative eine notwendige Korrektur im 
Streben um Macht und Einfluss herbei, welches seit Paulines Entscheidung, 
Nonne zu werden, in jeder Generation der Puyat- und Kashpawfrauen eine 
andere Ausformung erhielt.  Zelda ist die erste der Frauen, die freiwillig die 
erworbene Machtposition wieder aufgibt und damit das Spiel beendet, andere 
nach ihrem Willen dirigieren zu wollen.  Anders als ihre Großmutter Pauline 
vermag Zelda es auch, ihre Bedürfnisse und Wünsche nach Zuneigung und 
Liebe öffentlich zu bekennen und sich damit aus einengenden 
Zwangsvorstellungen zu befreien. 
Albertine hilft zudem durch ihre beruflichen Entscheidungen, ein 
weiteres Bruchstück in der Familiengeschichte zusammenzufügen.  Pauline 
Puyat hatte den Weg zur Nonne u. a. auch deshalb gewählt, weil sie als 
Halbblut zu Beginn des 20. Jahrhunderts keine prestigeträchtige Position im 
Stamm erwarten konnte.  Ihre magischen Fähigkeiten, über die Pauline 
verfügte und in Tracks u. a. gegen Sophie und Eli einsetzte, konnten in den 
damaligen sozialen Stammesstrukturen, welche die Halbblutfamilie Puyat vom 
Kern der traditionellen Anishinabe ausschloss, nicht integriert werden.  Indem 
nun Albertine, die selbst über magische Fähigkeiten verfügt, wie ihre Vision zu 
Beginn des Romans Love Medicine beweist (LM 37), sich entschließt, zunächst 
Krankenschwester und später Ärztin zu werden, verschafft sie den heilenden 
Kräften, die seit Pauline in der Familie schlummern und keine adäquate 
Ausdrucksform finden konnten, nunmehr einen Leben spendenden und 
anerkannten Raum.  Bezeichnenderweise verzichtet Albertine hierbei aber auf 
die katholische Lehre als spirituelle Grundlage, und durchbricht damit auch 
in diesem Bereich die enge Verknüpfung zum Christentum. 
Es bleibt schließlich ein letzter Bruch zu verbinden, der seit Tracks die 
Chippewagemeinschaft trennt.  Es ist der tiefgreifende Spalt, der seit dem 
Streit um Landbesitz die Vollblut- von den Halbblutanishinabe scheidet.  
Diese Aufgabe können weder Zelda noch Albertine lösen, denn sie gehören in 
der Generationenfolge nur einem der beiden rivalisierenden Klane an.  Um den 
Riss endgültig zu überwinden, bedarf es einer Person, die biologisch das Erbe 
beider Familien in sich trägt.  Diese Aufgabe fällt Lipsha Morrissey zu, der, wie 
nun erläutert wird, als Urenkel von Fleur Pillager, Enkelkind von Lulu 
Nanapush Lamartine, Adoptivkind von Marie Kashpaw und Sohn einer 
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Morrissey und eines Nanapush in direkter Nachfolge der beiden Familienlinien 
steht, die den Stamm in Tracks auseinander rissen.  Jedoch ist sich Lipsha 
dieser Aufgabe zu Beginn seiner Identitätssuche nicht bewusst, denn er kennt 
seine Ursprungsfamilie nicht.  Der Prozess seiner Reifung umfasst deshalb 
sowohl die Suche nach seinen Eltern als auch den Versuch, die vielfältigen 
spirituellen Einflüsse, die das gegenwärtige Reservatsleben durchdringen, 
synkretistisch miteinander zu verbinden, um so den alten 
Anishinabetraditionen zu neuer Kraft und Ansehen zu verhelfen. 
 
 
II.4.3.3. Lipsha Morrisseys synkretistische Selbstwerdung zum neuen 
Pillagerheiler in Love Medicine (1984/ 1993) und The Bingo Palace (1994) 
Lipsha ist die dritte Figur, an der besonders deutlich der Einfluss der 
katholischen Lehre in Louise Erdrichs Romanwerk thematisiert wird.  Dieser 
junge Mann, der der Leserschaft in Love Medicine und The Bingo Palace als 
eine der Erzählerfiguren begegnet, durchläuft einen Prozess, in welchem seine 
Suche nach der Ursprungsfamilie zugleich eine Auseinandersetzung mit den 
spirituellen Vorbildern aus den Traditionen der Anishinabe und den 
katholischen Überlieferungen initiiert. 
Um den Lesern dieser Untersuchung die Möglichkeit zu geben, Lipshas 
spirituellen Reifungsprozess in der nachfolgenden Textanalyse nachzeichnen 
zu können, wird zunächst kurz auf die der Figur zugrunde liegenden 
spirituellen Vorbilder aus den Chippewatraditionen und den katholischen 
Bräuchen verwiesen.  Der Reifungsprozess der Anishinabe umfasst die Suche 
nach dem persönlichen Schutzgeist und einer Vision, die dem jungen 
Anishinabe erst seine Identität als erwachsener Mensch verleiht.  Während 
Frauen nicht zwingend eine Visionssuche durchlaufen müssen, weil sie durch 
die Fähigkeit, Kindern das Leben zu schenken, bereits ihre 
Daseinsberechtigung in der Welt erworben haben, gilt nach traditionellem 
Brauch ein Chippewamann bis zum Erlangen seiner Vision unabhängig seines 
Alters als Jugendlicher.  Die Suche beginnt mit einer rituellen Reinigung und 
einer anschließenden Zeit des Fastens, nach der sich erst der Geist und die 
Vision offenbaren können (vgl. B. Johnston 1994: 155-173). 
Im katholischen Spiritualitätsverständnis steht demgegenüber die 
religiöse Grundhaltung des Gläubigen im Mittelpunkt, die sich in der 
Ergebenheit zu Gott, einem praktisch engagierten Daseinsverständnis und 
 324
einer Zielbestimmung für das eigenen Leben auszeichnet, auf das die (zumeist 
gesamte) Lebensführung ausgerichtet wird.  Ausgangspunkt für die 
Neuorientierung eines Gläubigen ist die Enttäuschung durch die vorhandenen 
Werte, die auch von den existierenden kirchlichen Institutionen verkündet 
werden.  Die Desillusionierung verursacht eine Suche und mündet häufig in 
ein Einmalerlebnis, welches zum Wendepunkt im eigenen Leben wird.  Die 
neuen Werte behalten für die weitere persönliche Lebensgestaltung 
herausragende Bedeutung (vgl. Wiggermann 2000: 709 f.). 
Die Interpretation zur Figur des Lipsha Morrissey orientiert sich am 
Handlungsverlauf der beiden Romane Love Medicine und The Bingo Palace.  
Wenn es für das Verständnis der Figurenentwicklung hilfreich ist, zusätzliche 
Erläuterungen einzufügen, wird der Handlungsverlauf unterbrochen. 
 
Lipshas Suche nach den leiblichen Eltern als erster Schritt im Prozess seiner 
spirituellen Reifung im Verlauf von ‚Love Medicine’ (1984/ 1993) 
Lipsha Morrissey ist, wenn er den Lesern im Kapitel 1 von Love Medicine 
erstmals gegenübertritt, ein junger Mensch, der sich seinen Platz in der 
Gemeinschaft der Chippewa noch erstreiten muss.  Hierfür ist es nötig, dass 
er erfährt, wer seine leiblichen Eltern sind, damit er auch die magischen 
Kräfte verantwortungsvoll anzuwenden vermag, die ihm aus seiner 
Ursprungsfamilie vererbt wurden.  Albertine Johnson, eine enge Vertraute von 
Lipsha, versucht bereits im ersten Kapitel des Romans Lipsha mitzuteilen, wer 
seine Mutter ist, denn sie empfindet es als Unrecht, dass alle 
Reservatsmitglieder außer Lipsha es zu wissen scheinen (LM 39).  Aber 
Albertine vermag ihr Vorhaben nicht umzusetzen, denn Lipsha ist voller 
Bitterkeit über seine unverantwortliche Mutter, die nach seinem 
Kenntnisstand versucht hat, ihn als Kind zu ertränken („‘No,‘ said Lipsha. 
‚Albertine, you don’t know what you’re talking about. [...] As for my mother [...] 
even if she came back right now, this minute, and got down on her knees and 
said ‚Son, I am sorry for what I done to you‘, I would not relent to her.‘ “ LM 
39).212 
                                          
212 Lisa Sims-Brandom meint aus diesem Grund, in der Figur Referenzen zur biblischen 
Mosesgestalt zu erkennen (vgl. Sims-Brandom 1994: 67).  Diese Auffassung ist nur bedingt 
nachvollziehbar, denn Moses wurde von seiner Mutter in einem schwimmenden Korb 
ausgesetzt, um dem Kind das Leben zu retten, nicht aber, um ihn zu ertränken, wie Zelda 
hinsichtlich Lipsha Morrissey behauptet (BP 51).  Da aber andere Romanfiguren (Lulu) June 
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Wenn Lipsha den Lesern das nächste Mal im Kapitel „Love Medicine“ 
(LM 230-258) begegnet, spricht er nochmals offen über seinen Unmut, von 
seiner eigenen Mutter nicht gewollt worden zu sein.  In diesem Kapitel erhält 
man aber auch Kenntnis davon, dass Marie Kashpaw sich frühzeitig seiner 
Pflege angenommen hat.  Doch die Liebe der Adoptivfamilie Kashpaw verlangt 
den Preis absoluter Loyalität und die Bereitschaft zu akzeptieren, dass keiner 
der beiden Adoptiveltern ihm sagen will, wer seine leiblichen Eltern sind.  
Letztlich hilft Maries und Nectors Schweigen aber nichts, denn es bestärkt 
vielmehr Lipshas Gefühl, ungeliebt und ein Nichts zu sein („I never really done 
much with my life, I suppose.  [...]  For a while [my Grandma Kashpaw] used 
to call me the biggest waste on the reservation and hark back to how she 
saved me from my own mother, who wanted to tie me in a potato sack and 
throw me in a slough.“ LM 230). 
Da Lipsha zunächst der Zugang zu seiner Ursprungsfamilie 
verschlossen bleibt, werden andere Figuren auf seinem Weg wichtig, und hier 
insbesondere Marie und Nector Kashpaw, wodurch Erdrich m. E. signalisiert, 
dass nicht allein die leiblichen Eltern für die spirituelle Reifung eines 
Menschen von Bedeutung sind, sondern der gesamte Familienverband, zu 
dem die betreffende Person zählt, wodurch die Überbetonung der Kernfamilie 
in der nichtindianischen Welt hier eine Absage erhält.  Es ist Großvater 
Nector, der Lipsha das Initiationserlebnis zu Beginn seines spirituellen 
Reifungsprozesses gewährt.  Dieses Ereignis findet bezeichnenderweise in 
einer Kirche statt, denn Nector beginnt dort eines Tages mitten in der Messe 
laut und fortwährend zu schreien „Gegrüßest seiest du, Maria, die du bist 
voller Gnade“ („HAIL MARY FULL OF GRACE“, LM 235).  Die anwesende 
Gemeinde ist überrascht, aber lässt den schon senil geglaubten Nector 
gewähren.  Als Lipsha aber seinen Großvater anschließend befragt, warum er 
so geschrieen habe, erklärt dieser ihm, er habe es getan, weil der christliche 
Gott offensichtlich gegenüber den Chippewa taub geworden sei, denn er würde 
ihre stillen Gebete nicht mehr länger erhören (LM 235). 
Lipsha begreift durch Nectors Handeln zum ersten Mal die tiefe 
Enttäuschung der alten Anishinabe, denen die von der katholischen Mission 
vermittelten Werte keine spirituelle Befriedigung geben können.  Die 
institutionalisierte Kirche ist es selbst, die, wohl weil sie von der 
                                                                                                                         
Morrissey von diesem Vorwurf freigesprochen haben, ist Lisa Sims-Brandom Auffassung 
möglicherweise berechtigt. 
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Mittlerfunktion des Priesters ausgeht, die direkte Sprache mit dem sehr 
menschlich gestalteten Gott verhindert, der aus diesem Grund zu ertauben 
droht.  Gott kann sich somit nicht mehr zeigen, wie er es nach Berichten im 
Alten Testament verschiedenen Figuren gegenüber getan hat (u. a. gegenüber 
Abram in Gen 13, 14-18; Abraham in Gen 18, 1-15; Jakob in Gen 28,10-22; 
oder Moses in Ex 3).  Lipsha versteht zudem, dass die Anishinabe in 
spiritueller Armut leben, weil sie ihre eigenen Götter vernachlässigt haben.  
Nector ist von allen indianischen Figuren in den Erdrichromanen der am 
stärksten assimilierte Chippewa und es ist bezeichnend, dass ausgerechnet er 
seinen spirituellen Hunger bekundet.  Das Erlebnis in der Messe wird für 
Lipsha so zum Initiationserlebnis, da er nun beginnt, nicht nur die 
katholische Lehre und ihre Glaubenshierarchie zu kritisieren, sondern sich 
auch wieder gegenüber den alten indianischen Gottheiten zu öffnen: 
 
I sweat.  I broke right into a little cold sweat at my hairline because 
I knew this was perfectly right and for years not one damn other 
person had noticed it.  God’s been going deaf.  Since the Old 
Testament, God’s been deafening up on us.  [...]  God used to pay 
attention, is what I’m saying. [...] 
 Our Gods aren’t perfect, is what I’m saying, but at least they 
come around.  They’ll do a favor if you ask them right.  You don’t 
have to yell. (LM 235 f.) 
 
Lipsha hat so einen ersten Zugang zu den alten Chippewatraditionen 
gefunden, aber sein Respekt vor den alten Bräuchen und sein Wissen über sie 
ist noch zu klein und bedarf weiterer Denkanstöße.  Diese erhält er, als er 
wenig später unverantwortlich und missbräuchlich die alte Medizin der 
Anishinabe für einen Liebesdienst verwendet.  Lipsha ist, so weiß er selbst, 
mit einer besonderen Gabe gesegnet, der magischen Berührung, mit der er 
Schmerzen lindern kann (LM 231).  Seine Großmutter Marie Kashpaw bittet 
ihn eines Tages, diese Fähigkeit in einen besonderen Dienst zu stellen und 
einen Liebeszauber zu schaffen, der ihren streunenden Ehemann Nector 
wieder an sie binden soll (LM 232-250).  Obwohl Marie Lipsha niemals erzählt 
hat, welcher Familie er entstammt und woher seine Kräfte rühren, erwartet sie 
offenbar dennoch, dass Lipsha die darin verborgene alte Macht ohne vorherige 
Einweisung nutzbringend gebrauchen kann.  Lipshas anschließender 
dilettantischer aber auch synkretistischer Versuch, einen Liebeszauber zu 
kreieren, in dem er Gänseherzen gegen gefrorene Truthahnherzen eintauscht, 
diese eigenmächtig mit Weihwasser segnet und sich zudem einredet, dass die 
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alten Anishinabetraditionen nur eine Sache des Glaubens wären, muss 
deshalb scheitern (LM 245 f.).213  Lipsha gibt Marie die Herzen, aber nur sie 
selbst verzehrt eines davon unbeschadet.  Nector dagegen erstickt an dem 
anderen (LM 250). 
Der Tod Nectors ist eine bittere Lektion für Lipsha und Marie.  Lipsha 
fühlt sich verantwortlich, auch wenn er weiß, dass sich Nector nicht gegen 
seinen Tod gewehrt hat (LM 250).  Marie dagegen begreift nun, dass sie Lipsha 
das Wissen um seine Familienherkunft nicht länger verweigern darf, und gibt 
ihm die Perlen, die June ihr einstmals überlassen hat (LM 95 f.).  Jedoch 
vermag sie, wie Lulu später Lipsha erklärt, nicht den Namen zu erwähnen (LM 
257) und zwar aus Angst, Lipsha zu verlieren („[Lulu:] ‚Grandma Kashpaw, 
she is afraid to tell you because she loves you like a son.  It frightens her to 
think you might run off.‘ “ LM 336).  Lipsha jedoch scheint Maries Geste zu 
verstehen, denn als er kurze Zeit später anstelle des toten Nector vor dem 
Altenheim Löwenzahn aussticht, erkennt er voller Bewunderung, wie diese 
Blumen allein durch ihre tiefen Wurzeln und ihre Samenfülle allen 
Bemühungen, sie auszurotten, widerstehen.  Der Löwenzahn lässt Lipsha 
erahnen, welche Bedeutung eine tiefe Verwurzelung in den alten Traditionen 
und die Kenntnis der Ursprungsfamilie für das eigene kulturelle und 
spirituelle Überleben besitzen: 
 
With every root I prized up there was return, as if I was kin to its 
secret lesson.  The touch got stronger as I worked through the 
grassy afternoon.  Uncurling from me like a seed out of the 
blackness where I was lost, the touch spread.  The spiked leaves 
full of bitter mother’s milk.  A buried root.  A nuisance people dig 
up and throw in the sun to wither.  A globe of frail seeds that’s 
indestructible. (LM 258) 
 
Lulu Nanapush Lamartine ist es, die ihm dann zum Ende von Love 
Medicine das Wissen um die Identität seiner Eltern preisgibt.  Während einer 
seiner Besuche bei Marie im Altenheim ruft Lulu den jungen Mann zu sich 
und sagt ihm die Namen seiner Eltern („‘Come on in here,‘ she said. ‚Young 
                                          
213 Susan Perez Castillo sieht in Lipshas Versuch, den Liebeszauber zu schaffen, 
ebenfalls ein interessantes Beispiel für einen kulturellen Synkretismus und kommentiert 
hierzu: „This episode is interesting in that it offers us a vision of Native Americans that is 
diametrically different from the usual white stereotypes which depict Indians as living in quaint 
tepees in the forest and wearing buckskins.  Erdrich’s characters are Indians who live in a 
twentieth-century world of supermarkets and highways, but they are funny, feisty survivors 
who are not afraid to adapt and transform what they find useful in contemporary culture.” 
(Castillo 1994: 233). 
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man, we got something to talk about.‘ [...]  ‘Well I never thought you were odd,’ 
she said.  ‘Just troubled.  You never knew who you were.  That’s one reason 
why I told you.  I thought it was a knowledge that could make or break you.’ “ 
LM 333, 337; SeO).  Lulu bestärkt ihn, stolz auf sein Erbe zu sein, das er von 
seinem Vater Gerry Nanapush erhalten hat, wodurch hier auch Lipshas 
figurelle Nähe zur Tricksterfigur der Anishinabe herausgestrichen wird, auf die 
andere Kritikerinnen und Kritiker bereits verwiesen haben (u. a. Kloppenburg 
1997: 29; Slack 1993: 125 f.; Smith 1997: 103-106).  Zudem verneint Lulu die 
Tatsache, dass seine Mutter, June Morrissey, ihn töten wollte, wodurch sie 
Lipsha von einer großen emotionalen Bürde befreit (LM 331-337). 
Lulus Aufrichtigkeit mündet aber nicht, wie vielleicht zu erwarten wäre, 
in Lipshas Freude oder Dankbarkeit, endlich an dem Wissen um seine 
Ursprungsfamilie teilzuhaben.  Lipsha ist zunächst verwirrt über diese 
plötzliche Offenbarung und seine Überraschung schlägt schnell in Frustration 
und Wut um (LM 338).  Seine Eltern zu kennen, die als Alkoholikerin und 
dauerhafter Gefängnisinsasse Randfiguren im Reservat sind, macht ihn in der 
indianischen Gemeinschaft weder erfolgreich noch anerkannt.  Zudem muss 
Lipsha begreifen, dass alle außer ihm bereits wussten, wer seine Eltern sind, 
was sein Gefühl, ein Außenseiter zu sein, noch zusätzlich bestärkt.  Lipsha 
sucht deshalb erneut nach einer einfachen Lösung, um zu Anerkennung zu 
gelangen und verpflichtet sich zum Armeedienst (LM 339), ein Schritt, der eine 
nicht ungewöhnliche Lösung für junge, mittellose Männer ohne berufliche 
Zukunft in den USA darstellt, wie Michelle Kloppenburg erwähnte 
(Kloppenburg 1997: 30).  Lipsha erkennt allerdings bald, dass dies die falsche 
Entscheidung war, die ihn noch stärker in die kulturelle Isolation treiben 
würde.   Er würde dann einen ähnlichen Weg beschreiten wie die 
alkoholkranken Veteranen, die er im Heim trifft (LM 339-341) oder seine 
Verwandten Henry Sr. und Henry Jr. Lamartine, die nach ihren jeweiligen 
Kriegseinsätzen in Korea und Vietnam Selbstmord begingen (LM 107 f., 181-
193): 
 
I realized that if I went in the army, and then if I got lucky enough 
to come out, I would be a veteran like these guys – gumming the 
stubble on their chins, dreaming of long-hocked medals, curling up 
around their secret wars wounds to comfort a lonesome night.  Not 
much in that, less than nothing.  It gave me a sick chill to think of 
ending up here, like foam throwed off the waves of the lake, 
spindrift, all warped and cracked like junk and left to rot. (LM 339-
340) 
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Lipsha entscheidet sich deshalb, einen weiteren Schritt zu wagen, der 
hinter der Kenntnis seiner Eltern auf ihn wartet.  Er will seinen Vater kennen 
lernen, der entsprechend einer Vision, die Lipsha in einer grotesken Szene in 
einem Veteranenheim erhält, in Kürze erneut aus dem Gefängnis ausbrechen 
wird (LM 341).  Lipshas Begegnung mit seinem Vater Gerry in King Jr. 
Kashpaws Haus erlöst ihn zunächst von der Angst, doch noch zur Armee 
eingezogen zu werden.  Denn Gerry, der in Louis Owens Auffassung dem 
AIM214-Aktivisten Leonard Peltier nachempfunden ist (Owens 1992: 200), aber 
auch deutliche Merkmale des Chippewatricksters Nanabozho besitzt,215 
erkennt Lipsha als seinen Sohn an und verrät ihm, dass alle 
Nanapushmänner einen Herzfehler hätten, der sie für die Armee untauglich 
macht („‘You’re a Nanapush man [...] We all have this odd thing with our 
hearts.‘ “ LM 366).  Das Treffen mit Gerry gibt Lipsha aber auch erstmals das 
Gefühl, zu einer Familie zu gehören, denn beide Männer spüren Junes 
Anwesenheit, als sie sich begegnen.  Lipsha ist zudem mit Stolz auf seinen 
Vater erfüllt, der die rechtliche Benachteiligung der indigenen Bevölkerung 
durch seine wiederholten Ausbrüche immer wieder zu überwinden weiß („No 
concrete shitbarn prison’s built that can hold a Chippewa.“ LM 341; SeO).  
Darüber hinaus erspielt Lipsha sich an diesem Abend im Poker 
(bezeichnenderweise mit einem königlichen Flush, der so genannten perfekten 
Familie) das Auto, welches King Jr., Junes älterer Sohn, mit dem Geld aus 
Junes Lebensversicherung erworben hat (LM 358).  Mit diesem Wagen, der 
nunmehr June symbolisiert, bringt Lipsha seinen Vater über die kanadische 
Grenze und den Wagen (June) zurück in das Reservat, sodass Lipsha nicht 
                                          
214 American Indian Movement, eine panindianische politische Bewegung, die besonders 
in den sechziger und siebziger Jahren des 20. Jahrhunderts durch teils spektakuläre, teils 
militante Aktionen, wie die Besetzung des BIA-Gebäudes in Washington, D.C. 1972 oder die 
Besetzung des Massakergeländes von Wounded Knee im April 1973 auf die entrechtete 
Situation der nordamerikanischen Ureinwohner aufmerksam machen wollte (vgl. Crow Dog 
1991 ed.: 73-92, 128-143). 
215 Gerry Nanapushs Auftreten ist in den meisten Erdrichromanen eng an das 
literarische Vorbild der Anishinabetricksterfigur Nanabozho geknüpft (vgl. B. Johnston 1994: 
21-23, 203-205).  Wie der Vater von Nanabozho, Epingishmook, so ist auch Gerry in Love 
Medicine stets von massiger Gestalt und wirkt jung und kühn (LM 205-210, 351 bis 366).  Wie 
Nanabozho selbst beweist Gerry ein unergründliches Geschick, sich in die verschiedensten 
Gestalten zu verwandeln und so seinen Häschern immer wieder zu entkommen (LM 205-210).  
Erst in Tales of Burning Love wird Gerry diese Eigenschaften verlieren, denn Erdrich zeichnet 
ihn dort als einen müden und alternden Mann, der der Flucht überdrüssig ist und zu seiner 
Frau Dot und seiner Tochter Shawn zurückkehren möchte (TBL 393-397). 
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mehr nur eine Familie gefunden hat, sondern auch verantwortungsvoll und 
verzeihend als Sohn dieser Familie agiert:216 
 
If it made any sense at all, [June] was part of the great loneliness 
being carried up the driving current.  I tell you, there was good in 
what she did for me, I know now.  The son that she acknowledged 
suffered more than Lipsha Morrissey did.  The thought of June 
grabbed my heart so, but I was lucky she turned me over to 
Grandma Kashpaw.  [...]  The morning was clear.  A good road led 
one.  So there was nothing to do but cross the water, and bring her 
home. (LM 360-367) 
 
Lipshas Reifung zum neuen Pillagerheiler im Handlungsverlauf von ‚The Bingo 
Palace’ (1994) 
Mit Beginn des Romans The Bingo Palace muss man dann aber erneut 
erfahren, dass Lipsha noch immer ziellos durch sein Leben irrt.  Obwohl er 
seine Eltern nunmehr kennt, kann er weder sein magisches Erbe 
entsprechend der alten Traditionen verwalten noch seine 
Stammeszugehörigkeit beweisen, weil die legale Anerkennung durch die Eltern 
fehlt (BP 128).  Zudem schlagen seine vielfältigen Versuche, außerhalb des 
Reservats durch Bildung oder Lohnarbeit Erfolge zu erzielen, fehl, weshalb 
nicht nur er sich selbst (BP 73), sondern auch die Bewohner des Reservats ihn 
weiterhin als einen Versager ansehen:217 
 
We’re all disgusted with the son of that wanted poster [Gerry 
Nanapush].  We give up on that Morrissey boy Marie Kashpaw 
rescued from the slough.  Spirits pulled his fingers when he was a 
baby, but he shorted it out.  Going back and forth to the city 
weakened and confused him and now he flails in a circle with his 
own tail in his teeth. (BP 7) 
                                          
216 Lipshas Suche nach seinen Eltern ist zugleich auch eine komödiantenhafte Adaption 
der traditionellen Entstehungsgeschichte um den Anishinabetrickster Nanabozho, wie Jeanne 
Rosier Smith erläuterte.  Dort lernt Nanabozho von seiner Großmutter, dass seine leibliche 
Mutter früh von ihm genommen wurde (dort durch den mächtigen Windgeist).  Nanabozho 
begibt sich daraufhin auf die Suche nach der Mutter und trifft auf den „großen Spieler“, den er 
mit List im Kartenspiel bezwingt.  Anschließend kehrt Nanabozho triumphierend zu seinem Volk 
zurück (vgl. Smith 1997: 79). 
217 Michelle Kloppenburg macht darauf aufmerksam, dass die Reservatsmitglieder 
Lipsha mit zwei sich gegenseitig ausschließenden Erwartungen konfrontieren.  Sie erläutert 
hierzu: „On the one hand, the tribal elders urge Lipsha to follow traditional customs such as the 
vision quest; on the other, they are fascinated by his half-uncle Lyman’s economic success and 
define Lipsha’s worth according to White values, expecting him to attend college and pursue a 
prosperous career.“ (Kloppenburg 1997: 31).  Jadwiga Maszewska bezeichnet ebenfalls Geld und 
die Anhäufung von Geld als eines der zentralen Themen im Roman (vgl. Maszewska 2000: 48).  
Zudem erkennt sie im Romanauftakt von The Bingo Palace Vergleichsmöglichkeiten zu N. Scott 
Momadays House Made of Dawn und Leslie Marmon Silkos Ceremony, in welchen ebenfalls 
junge Männer zurückkehren, nachdem sie in der Welt jenseits des Reservats gescheitert waren 
(ebd. 74). 
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Zunächst aber wird Lipsha noch einmal mit der Frage nach seiner 
Herkunftsfamilie konfrontiert.  Zelda Kashpaw, seine Tante, eröffnet ihm 
während eines nächtlichen Barbesuches in der Spielhalle, wo Lipsha arbeitet, 
dass es doch wahr sei, dass seine Mutter ihn ins Wasser gelegt hätte.  Anders 
aber als Großmutter Marie Kashpaw, die davon sprach, dass June ihren Sohn 
ertränken wollte, richtet Zelda Lipshas Aufmerksamkeit auf einen anderen 
Punkt.  Sie hebt hervor, dass Lipsha als Baby ungewöhnlich lange unter 
Wasser blieb und unbeschadet nach etwa einer halben Stunde von ihr selbst 
herausgenommen wurde (BP 49-51).  Auch wenn sich Lipsha erbittert gegen 
diese Nachricht wehrt, dass seine eigene Mutter ihn ertränken wollte („‘Wasn’t 
me.‘ I make my voice firm, loud.  ‘Wasn’t Lipsha.  No mother...‘ [...]“ BP 50; 
SeO), gibt Zelda ihm damit erstmals einen Hinweis darauf, warum die 
Chippewagemeinschaft tatsächlich so lange über die Identität seiner Eltern 
stumm blieb.  Es war nicht etwa die Außenseiterrolle, die Lipshas Eltern 
einnehmen, und die letztlich auch Lipsha für sich verinnerlicht hatte, die die 
Reservatsmitglieder zum Schweigen brachte.  Offenbar verweigern sie die 
Auskunft über seine Eltern, weil sie Angst vor der Macht haben, die Lipsha 
damals unter Wasser beschützt haben muss und die er nur in direkter Folge 
von Fleur Pillager geerbt haben konnte („[Zelda:] ‚Lipsha, you were in that 
slough a long time. [...] So why weren’t you drowned?‘ “ BP 51; SeO).218 
Erdrich macht so auf zwei Dinge aufmerksam.  Zum einen werden noch 
einmal die großen heilenden Kräften hervorgehoben, die Lipsha besitzt und die 
ihn in die Reihe der Pillagerheiler stellen, wodurch sich bereits hier das Ziel 
seines spirituellen Reifungsprozesses abzeichnet.  Zum anderen wird ablesbar, 
dass Lipshas Kräfte außergewöhnliche Macht besitzen, die eine genaue 
Unterweisung erfordern und welche die Reservatsmitglieder deshalb fürchten.  
Michelle Kloppenburg interpretiert Lipshas Überleben zudem als Indiz der 
Autorin, in der Figur den Lebensdrang der nordamerikanischen Indianer 
angesichts vielfältiger zerstörerischer Einflüsse auf ihr Leben zu markieren 
und sie führt hierzu aus: 
 
                                          
218 Nicht erst Lipsha war über längere Zeit ohne Schaden unter Wasser geblieben.  Auch 
seine Urgroßmutter Fleur Pillager war als junges Mädchen zweimal im See „ertrunken“, und war 
in beiden Fällen von Männern gerettet worden, die anschließend ihrer statt sterben mussten (T 
10 f., BP 126).  Lipsha spricht in The Bingo Palace zwar davon, dass Fleur dreimal errettet 
wurde und die jeweiligen Retter jedes Mal sterben mussten (BP 126).  In Tracks dagegen 
berichtet Pauline nur von zwei Fällen (T 10 f.).  Am Schluss des Romans geht Fleur zwar noch 
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Thus Lipsha miraculously survives his mother’s attempt to drown 
him, just as approximately 1.96 million Native Americans today are 
living testimonies of their ancestors who refused to be defeated by 
their colonizers‘ endeavors to eradicate them through military 
power and forced assimilation, and who overcame the seemingly 
insurmountable odds of disease, poverty, alcoholism, and the 
melting pot. (Kloppenburg 1997: 27) 
 
Lipsha verkennt jedoch in tricksterhafter Weise den Wert der 
Information, die Zelda ihm hier anbietet.  Möglicherweise aus Angst vor der 
Macht, die in seinen Gaben verborgen liegt, wendet er sich lieber dem 
Bingospiel zu und setzt alles daran, den begehrten Van zu gewinnen, nachdem 
ihm seine Mutter June unmittelbar im Anschluss an Zeldas Offenbarung im 
Traum Bingokarten überlassen hat (BP 55).  Er will damit seiner großen Liebe 
Shawnee Ray Toose imponieren und diese gewinnen, denn sie wird ebenfalls 
von dem geschäftlich sehr erfolgreichen Lyman Lamartine begehrt, der der 
Vater ihres Kindes Redford und Lipshas Onkel ist (BP 61-67).  Das Nordlicht 
und die Sternschnuppe, die Lipsha in derselben Vision sieht, als June ihn 
besucht, verkehrt er, der noch immer nicht in den alten Traditionen 
unterwiesen wurde, in eine selbst gefertigte Prophezeiung und interpretiert sie 
als ein Zeichen seines Glücks im Spiel („Above me, in the heaven where she 
came from, cold stars ring down and stabs of ancient light glitter, delicate and 
lonely.  Grand forms twist out of unearthly dust.  As I watch, then, sure 
enough, one star breaks from its rank and plunges.  It is happening.  I know 
it.  My luck is finally shifting.“ BP 55 f.). 
Tatsächlich scheint sich diese Vermutung zunächst zu bewahrheiten, 
denn Lipsha und Shawnee verbringen später ihre erste Liebesnacht in einem 
Motelzimmer.219  Jedoch ist Lipsha so von dem Gedanken an materiellen 
Besitz besessen, dass er Shawnee nur kurz darauf wieder verlässt und in die 
Spielhalle zurückkehrt (BP 61-74).  Dort angelangt, gewinnt er den Van und 
                                                                                                                         
einmal in den See, diesmal aber rettet sie Eli und er stirbt nicht an den Folgen dieser Tat (T 
212). 
219 Die kurzen Dispute, die Lipsha vor der gemeinsamen Nacht mit Shawnee mit der 
Rezeptionistin und später an der Tankstelle mit einem Angestellten führt, verweisen nicht nur 
auf Lipshas tricksterhaften Witz, sondern auch auf die rassistischen und sexistischen 
Vorurteile, deren Opfer die indigene Bevölkerung noch heute ist (BP 69 f.).  Demgegenüber 
verwendet Erdrich viel Aufmerksamkeit darauf, die indianischen Figuren ihrer Romane 
entgegen der existierenden Vorurteile über Indianer zu entwickeln.  So ist Lipsha nicht fähig, 
sich zu betrinken (BP 77) oder Marie Lazarre Kashpaw ein Ebenbild katholischer Moralität (LM 
94-96), wobei dieses Bild in Last Report erneut aufgeweicht wird, wenn Marie dort erzählt, dass 
sie in ihrer Jugend einen Whiskeyhandel betrieben hat (LRMLNH 317-325).  Jedoch macht 
James McKenzie zu Recht darauf aufmerksam, dass eine Reihe von Kritikern den scheinbar 
vorhandenen Stereotypen in der Charakterisierung von u. a. June Morrissey als Alkoholikerin, 
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macht sich kurz darauf nun selbst zum Außenseiter, weil er, vom eigenen 
Besitz geblendet, jetzt auf die Chippewas mit ihrem geringen Eigentum 
spöttisch hinabschaut („I ride high, and maybe that’s the thing.  Looking down 
on others, even if it’s only from the seat of a van that a person never really 
earned, does something to the human mentality.  I changed  [...]  I started 
smiling at the homemade hot rods, at the clunkers below, at the old-lady 
sedans nosing carefully up and down the gravel hills.“ BP 75).  Auch versäumt 
er es, Shawnee in derselben Nacht zu helfen, als Redford erkrankt und Lipsha 
ihm entweder mit seinen heilenden Kräften Linderung verschaffen oder den 
Jungen ins Krankenhaus hätte fahren können (BP 76). 
Sein Hochmut, der ihn auf die Straße und zur nächsten Party treibt (BP 
76-78), ist jedoch nur von kurzer Dauer.  Zwei nichtindianische Männer 
sinnen auf Rache, von denen Lipsha einen während des Kondomerwerbs vor 
der Liebesnacht mit Shawnee an einer Tankstelle beleidigt hatte (BP 70 f.).  Als 
Lipsha auf der Party erscheint, zwingen sie ihn in den Van zurück, zerstören 
später den Wagen und zerren Lipsha zu Russell James (allen Erdrichlesern als 
der heldenhafte Kriegsveteran in The Beet Queen bekannt), der mittlerweile der 
Tätowierungsmeister im Reservat ist.  Dort wollen die Männer entsprechend 
der Beleidigung, die Lipsha gegenüber einem von ihnen ausgesprochen hatte, 
die Karte von Montana auf Lipshas Gesäß einritzen lassen (BP 78-81).  Russell 
aber verschont Lipsha und behält ihm vor, ihm eine Tätowierung seiner Wahl 
zu fertigen.  Lipsha, der nun all seines materiellen Besitzes beraubt ist, ist 
wieder frei für seinen spirituellen Reifungsprozess.  Er blättert durch die 
Vorlagen und entdeckt den schwarzen Stern, den er während seiner 
Meditation auf dem alten Pillagerland vor seinem Bingogewinn gesehen hatte 
(BP 73 f.).  Diesen Stern lässt sich Lipsha auf seine Hände prägen, wodurch er 
entsprechend der alten Chippewatraditionen einen weiteren Schritt auf seiner 
spirituellen Suchreise vollzogen hat.  Danach nämlich muss man das Symbol 
seines Schutzgeistes nicht nur kennen, sondern auch öffentlich präsentieren, 
wie Michelle Kloppenburg erläuterte (Kloppenburg 1997: 32).220  
Bezeichnenderweise kehren anschließend seine heilenden Kräfte, die er in 
                                                                                                                         
Nector Kashpaw als Vergewaltiger, Marie Lazarres oder auch Gerry Nanapush als wilder 
Indianer unkritisch folgen (vgl. McKenzie 1986: 53-56). 
220 Kloppenburg zitiert hierzu Mentor Williams, der ausführt: „‘One’s claim to powers 
served no purpose unless those powers were evident,‘ for the three essential parts of Chippewa 
religion are the vision quest, the individual’s guardian spirit, and the individual’s token of this 
guardian spirit.” (M. Williams 1991: 81 f.). 
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seiner Hast nach Geld und materiellem Reichtum eingebüßt hatte (BP 64-66), 
wieder in ihn zurück. 
Doch noch immer ist Lipsha nicht völlig frei von materiellen Wünschen 
und der Sehnsucht nach Ansehen aufgrund seines Besitzes.  Die Bingokarten 
seiner Mutter verschaffen ihm regelmäßig das nötige Geld, sodass er nicht 
mehr länger aufgrund seiner magischen Kräfte von anderen aufgesucht wird, 
sondern nun wegen seines Geldes („Instead of putting on the touch, these 
days I get touched up, for cash.“ BP 99).  Zudem lässt er sich von Lyman 
Lamartine überreden, Geld in Landerwerb zu investieren, auf welchem Lyman 
eine neue Bingospielhalle errichten will (BP 108 f.).  Shawnee Ray Toose, im 
gesamten Romanverlauf als eine Figur etabliert, die fest in den Traditionen 
verwurzelt ist, ist es, die nun Lipsha wieder auf seinen Weg zurückbringt.  Als 
er sie besucht, prahlt Lipsha vor ihr damit, dass er den Liebeszauber besitzen 
würde, um sie für sich zu gewinnen.  Shawnee widerspricht ihm daraufhin 
entschieden und sagt, dass er zwar den Zauber, aber nicht die Liebe hätte und 
dass es diese fehlende Liebe wäre, die seinen Zauber sinnlos machte („‘You got 
the medicine, Lipsha.  But you don’t got the love.“ BP 112).  Shawnees Worte 
bewirken, dass Lipsha sich erstmals bewusst wird, dass er sie nicht mehr 
länger wie eine Trophäe besitzen, sondern aufrichtig lieben will.  Als Shawnee 
und er dieses Mal miteinander schlafen, ist dieser Akt der Vereinigung von 
tiefer Liebe erfüllt (BP 112 f.). 
Lipsha verlässt Shawnee nach dieser zweiten gemeinsamen Nacht 
erneut und begibt sich dieses mal zum Sportfeld.  In einem ritualähnlichen 
Lauf, den Lipsha wie N. Scott Momadays Abel in House Made of Dawn als 
Zeichen seiner wachsende innerlichen Reife und Rückkehr zu den alten 
Traditionen absolviert, kristallisiert sich in Lipsha der Wunsch heraus, seiner 
Mutter vergeben zu können und von Fleur Pillager einen Liebeszauber zu 
erhalten, der Shawnee endgültig an ihn binden soll (BP 123-125).  Ersteres 
setzt Lipsha um, indem er Lulu aufsucht und sie zu ihrer Mutterbeziehung zu 
Fleur Pillager befragt.  Von Lulu lernt er, dass zu verzeihen nur möglich ist, 
wenn Lulu und er versuchen zu verstehen, warum ihre jeweiligen Mütter sie 
verlassen haben („[Lipsha:] ‘Maybe I’m ignorant [...]  But if I had a mother here 
alive, at least I wouldn’t hate her.‘  [Lulu:]  ’I don’t hate the old lady‘, Lulu 
says, pausing for a moment, evening her voice.  ’I understand her.‘  Which 
leaves me [Lipsha] something to think over.“ BP 130). 
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Fleur Pillager wiederum schließt er sich an, als sie im folgenden 
Frühjahr die Reservatssiedlung aufsucht.  Er begleitet sie zurück zu ihrer 
Behausung (BP 130-137) und hilft ihr in einer Vision, während der Lipsha von 
seiner freien Seele getrennt ist,221 gemeinsam mit dem alten Nanapush in 
einem Pokerspiel das Pillagerland zurückzugewinnen, auf dem Lyman den 
neuen Bingopalast bauen will.  Auch wenn Lipsha in dieser Spielszene 
scheinbar willenlos Fleur und ihren Interessen ausgeliefert ist (BP 139-145), 
wird m. E. dennoch deutlich, dass Fleur Lipsha bereits als ihren Schüler 
akzeptiert hat.  Lipsha bestätigt später diese Interpretation, denn er berichtet, 
dass er in der Zeit, die er bei Fleur verbracht, weitaus mehr gelernt hat, als für 
die Leser sichtbar ist, die im Roman nur das Pokerspiel und den Rückgewinn 
des Landes mitverfolgen können („After I get clear of the old lady’s house, I 
never am quite sure about all the things that she told me, for it seems as 
though the important ones have entered my understanding from the inside.  
Scenes without word appeared that night.  Dreams [...]“  BP 151). 
Nach dieser ersten unmittelbaren Begegnung mit den alten Kräften der 
Chippewa, die Fleur beherrscht, verfällt Lipsha in eine lange Reflexionsphase, 
in der er über den Sinn von Religionen nachdenkt.  Lipsha hat bis zu diesem 
Punkt in der Romanhandlung mehrfach darauf verwiesen, dass er vielbelesen 
ist und u. a. auch wiederholt in einer Bibel nachschlägt, die er aus dem 
Motelzimmer gestohlen hat, in welchem er und Shawnee die erste gemeinsame 
Nacht verbrachten (BP 72).  Bisher aber hatte es ihm genügt, an nichts 
Spezielles glauben zu können („I don’t believe in religion.  I don‘t believe in any 
gods.  I just believe... “ BP 110; SeO).  Als er nun jedoch nach seinem Besuch 
bei Fleur beginnt, gezielt in der Bibel nach Antworten auf jene Fragen zu 
suchen, die ihn bewegen und die für sein Leben im Reservat von Relevanz 
sind, gerät er in Wut.  Wie Nector Kashpaw in Love Medicine (LM 235) muss 
nun auch Lipsha bemerken, dass die Antworten, die er sucht, in dem 
wichtigsten Buch des Christentums nicht zu finden sind („I turn the beginning 
list of pages for a reference to the thought of Suicide.  But there is nothing 
there.  I look through twice, and then a third time, thinking maybe it will be 
under another heading [...]  I get furious at the absence.“ BP 155).  
                                          
221 Die Anishinabe glauben traditionell an zwei Seelen, die denselben Körper bewohnen.  
Die so genannte stationäre Seele verlässt den Körper nur kurzweilig und verursacht bei zu lange 
währender Abwesenheit seelische Erkrankungen.  Dagegen ist die so genannte freie Seele zu 
langen Wanderungen befähigt und diese erfolgen oft im Schlaf.  Dass Lipsha sich an seine Reise 
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Ironischerweise ist es ausgerechnet Jimi Hendrix‘ Musik, die ihn anschließend 
im Sinne eines weiteren Einmalerlebnisses mit der gesuchten Antwort 
ausstattet.  Lipsha wirft in seiner Wut die Bibel in die Ecke, trifft dabei 
versehentlich die Musikanlage, schaltet sie ein, woraufhin ihm Jimi Hendrix 
den Titel Life Is But a Joke entgegenschmettert.  Für Lipsha ist nunmehr 
offenkundig, dass er Religionen nur noch als Unsinn erfassen kann („Get 
religious, for want of anything more ridiculous.“ BP 156). 
In Lipsha mehren sich fortan die Zweifel an der katholischen Amtslehre, 
auch wenn sich der Gedanke an Gott oder etwas Göttliches in ihm eingenistet 
hat und er den Ritualismus der katholischen Kirche weiterhin tief verehrt 
(„Thoughts of God bother me and will not quit. [...]  I am attracted to their 
ritual motions.“ BP 157).  Er beginnt, die dogmatischen Grundsätze dieser 
Kirche zu kritisieren und insbesondere die Transsubstantiationslehre222, die 
ihn aberwitzig und kannibalisch dünkt („[...] although when the nuns tell you 
straight-faced that you are eating the real true and precious body and the 
blood of Christ, you have to wonder.  How come the Catholics make such a big 
deal out of converting cannibals?“ BP 157).  Zudem kritisiert er die katholische 
Mission hinsichtlich ihrer Mitverantwortung für das bestehende Rechtssystem 
in den USA und beklagt ihre Mitschuld an der dauernden Abwesenheit seines 
Vaters („I want to believe in the spirit, the order, the will, the blame.  I want to 
believe in the blessed book where no stone can crumble, no arrow fall.  But 
God won’t be watching when they take my father up the hill.“ BP 238). 
Lipshas längere Reflexionsphase entspricht damit einer Phase der 
Desillusionierung mit den gegebenen Werten, wie sie nicht ausschließlich, 
aber dennoch auch für katholische spirituelle Vorbilder charakteristisch ist.  
Wenn Lipsha anschließend das Apostolische Glaubensbekenntnis zitiert und 
verändert, das als eines der bedeutendsten spirituellen Bekenntnisse des 
Christentums bezeichnet werden kann und in leicht modifizierter Form in 
allen christlichen Kirchen verwendet wird (vgl. Kalb/ Hoffman 1991: 371), 
muss dies einerseits als ein ablehnender Akt gegenüber der katholischen 
Amtslehre verstanden werden.  Andererseits entspricht Lipshas Umwandlung 
dieses alten Bekenntnisses aber auch einer synkretistischen Schöpfung neuer 
Werte, die er gewinnt, indem er sich der vorhandenen spirituellen Werkzeuge 
                                                                                                                         
nur schematisch erinnern wird, deutet auf eine Reise seiner freien Seele im Schlaf (vgl.: Vecsey 
1983: 59 f.). 
222 Vgl. Kapitel II.1., FN 40. 
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bemächtigt.  Sein Glaubensbekenntnis ist deshalb nicht nur als eine 
tricksterhafte Ironisierung eines so wichtigen Wortes der christlichen 
Glaubenslehre zu kennzeichnen, sondern auch als das Ergebnis einer 
radikalen spirituellen Neuorientierung der Figur.  Zudem nimmt dieser Akt 
Lipshas Amt als künftiger Pillagerheiler vorweg, denn auch dort wird es zu 
seinen wichtigsten Aufgaben zählen, die alten Traditionen in veränderten 
Formen zu neuer Stärke zu führen: 
 
I believe in the wandering son, the missing father, and the naked 
spirit of the Holy Ghost.  I believe in the crush of night, the ragged 
holes in the feet of the plaster Jesus, through which you see the 
wires cross.  I believe in the single malt whiskey if you’re rich, the 
bottle of white port if you’re broke.  I believe in the peace of worms.  
I believe in the extension ladder and the angel with the torn mouth 
at the bottom, waiting to wrestle.  I believe in the one on one, in the 
hands and voice of Jimi Hendrix, and that I will always love 
Shawnee Ray, even though I come to know a side to her that’s 
fearful. (BP 185) 
 
Es ist deshalb folgerichtig, dass Lipsha sich noch stärker als bisher 
seiner Anishinabetraditionen besinnen will.  Sein nächstes Anliegen ist es 
deshalb, sich auf eine Visionssuche entsprechend der traditionellen 
Chippewariten zu begeben.  Jedoch bleibt Lipsha ein ungelehriger Schüler.  
Zwar liebt er Shawnee und achtet ihre religiösen Aktivitäten, die sie zu seinem 
Vorbild machen könnte (BP 157).223  Statt aber nach der Bedeutung der 
Spiritualität für Shawnees Leben und damit möglicherweise auch für sein 
Leben zu fragen oder die Tatsache zu schätzen, dass er bereits mit einer Reihe 
von Visionen (wie Junes Besuch im Traum, BP 55, oder die Vision des 
schwarzen Sterns, BP 73 f.) beschenkt wurde, will Lipsha ganz im Sinne 
seines Strebens nach materiellen Reichtümern immer noch größere und 
beeindruckendere Visionen erhalten (BP 158 f.).  Er bricht deshalb auch mit 
Lyman Lamartine allein deshalb zu seiner traditionellen Suche auf, um dort 
eine Vision zu erhalten, die Shawnee beeindrucken würde („Things are moving 
quicker than I [Lipsha] hoped, maybe even than I wanted.  I had in mind 
something a little less radical than four or maybe six days alone in the bush 
                                          
223 Shawnees wegweisende Funktion auf Lipshas Suchreise wird auch noch einmal 
durch den Kosenamen „heilige Muschel“ signalisiert, wie Lipsha Shawnee zu Beginn von The 
Bingo Palace liebevoll nennt (BP 12).  Die heilige Muschel ist ursprünglich ein Fetisch der 
Chippewa, welches die Anishinabe nach den Mythen in ihr Stammesgebiet an den Großen Seen 
führte.  Die Muschel repräsentiert damit den traditionsbewussten Weg der Chippewa, wie es 
auch an der Figurenzeichnung von Shawnee Ray Toose abgelesen werden kann (vgl. B. 
Johnston 1994: 115). 
 338
with no food.  ‚Sure you never had a vision?‘ asked Lyman.  I think back [...]  
‚Sure,‘ I say, ‘I had plenty of visions, but I ain’t satisfied with them.‘ “ BP 160). 
Der Zusammenkunft mit Xavier Toose, der Lyman und Lipsha in dieser 
Zeremonie begleiten wird, geht aber noch ein weiterer Besuch bei Shawnee 
voraus, der in einer zunächst verbalen, später aber auch handgreiflichen 
Auseinandersetzung zwischen Lyman und Lipsha endet (BP 163-168).  Der 
Kampf schenkt Lipsha aber eine weitere wichtige Erkenntnis, denn er 
durchschaut abermals, dass sowohl er als auch Lyman Shawnee nur wie 
einen Besitz begehren, ohne ihre Freiheit oder Wünsche für die Zukunft zu 
respektieren.224  Konsequenterweise weist Shawnee deshalb an diesem Punkt 
in der Romanentwicklung nicht nur Lyman zurück, dem sie sogar das 
Vaterschaftsrecht für Redford verweigert, sondern diesmal auch Lipsha (BP 
187 f.). 
Die Visionssuche, welche die Männer dann mit Xavier Toose 
unternehmen, erfolgt nach den alten Vorschriften der Anishinabe und Erdrich 
hat in den laufenden Text eine Reihe von Erklärungen eingefügt, damit auch 
die unkundige Leserschaft den Ritus und seine Bedeutungen verfolgen kann 
(vgl. auch Vecsey 1983: 121-143).  Die Männer begeben sich zunächst in eine 
Reinigungshütte und Lipsha erklärt dort, dass dieser Teil der Zeremonie die 
Teilnehmer an die enge Verbindung zwischen Mutter und Kind vor der Geburt 
erinnern soll (BP 193).  Entsprechend betroffen ist Lipsha, als er die Hütte 
verlässt und erstmals bekennt, dass er seine Mutter vermisst („‘I miss my 
mother.’ “ BP 194).  Als sich Lipsha dann zum Fasten in den Wald begibt, um 
eine Vision zu erhalten, bricht erneut Lipshas Tricksternatur auf, denn das 
Fasten endet in einem Fiasko.  Statt einer Vision oder eines beeindruckenden 
Schutzgeistes gesellt sich in Lipshas letzter Nacht ein Stinktier als Schutzgeist 
zu ihm, das ihm nicht nur eine zunächst sinnlose Botschaft hinterlässt („This 
                                          
224 Dies war Lipsha schon einmal in einem Streit mit Lyman bewusst geworden, als 
Lipsha für die Pfeife, die Nector Kashpaw (Lymans biologischem Vater) gehörte, von Lyman das 
Recht erwirbt, Shawnee zu treffen (BP 87).  Auch in diesem Handel übergehen die Männer 
Shawnees Ansinnen und Lipsha machte dies deutlich, als er die Vereinbarung, die Lyman und 
er erzielen, mit der alttestamentlichen Geschichte vergleicht, als Esau sein Erstgeburtsrecht an 
den jüngeren Jakob für ein Essen verkauft (Gen 25, 29-34).  Wie Jakob ergaunert sich Lipsha 
auf tricksterhafte Weise das Recht, Shawnee treffen zu können, aber es ist ein Handel, der 
Lymans Gefühle für seinen Vater, der ihn nie anerkannt hat, missbraucht und Shawnees 
Wünsche unbeachtet lässt, wie auch Lisa Sims-Brandom argumentiert („[Lyman:] ‘Nector 
Kashpaw was my real father. [...]  You don‘t deserve [his pipe].‘  [Lipsha:]  ‘You ever heard the 
story about the mess of porridge?‘ [Lyman:]  ‘What?‘  [Lipsha:]  ‘One brother gives his birthright 
to the other for some breakfast.  It’s in the Bible.‘” BP 87; vgl. Sims-Brandom 1994: 64). 
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ain’t real estate.“ BP 200), sondern ihn auch noch vollsprüht und Lipsha 
damit zum Gespött der anderen Teilnehmer macht.225 
Die Begegnung mit dem Stinktier entwickelt sich aber letztlich zu einem 
neuen Einmalerlebnis, denn der Gestank zwingt Lipsha dazu, den Kreis der 
anderen zu verlassen und mit Albertine Johnsons Hilfe in sein Apartment 
zurückzukehren.  Hierdurch wird zunächst deutlich, dass sich Visionen nicht 
herbeinötigen lassen.  Darüber hinaus aber birgt Lipshas Rückzug auch ein 
synkretistisches Moment, denn er setzt das Ritual der Visionssuche nunmehr 
an einem nichttraditionellen Ort fort, was Lipshas Fähigkeit und künftigen 
Auftrag zur Erneuerung der Riten nochmals unterstreicht.226 
In der folgenden Nacht empfängt er schließlich die ersehnten zwei 
Visionen.  In einer der beiden Visionen begreift er, dass die Botschaft, die das 
Stinktier ihm im Wald überlassen hat, entgegen seiner ursprünglichen 
Annahme überaus sinnvoll ist.  Denn der geplante Bingopalast, den Lyman u. 
a. mit Lipshas Geld bauen will, wird keinen Segen für den Stamm bringen, 
sondern nur neue Abhängigkeiten schaffen: 
 
The money life has got no substance, there is nothing left when the 
day is done but a pack of receipts.  Money gets money, but little 
else, nothing sensible to look at or touch or feel in yourself down to 
your bones.  I can’t help think that Fleur Pillager had made the best 
of what gives here by tapping Lyman for the long term.  As for the 
short, what the skunk said is right.  Our reservation is not real 
estate, luck fades when sold.  Attraction has no staying power, no 
weight, no heart. (BP 221) 
 
In der anderen Vision erhält Lipsha nun die Erklärung, warum er als 
Baby unter Wasser nicht ertrunken war.  Lipsha erinnert sich nun an das 
Wassermonster Misshepeshu, das ihn damals getröstet und beatmet hat, 
wodurch hier und im Gegensatz zu Zeldas Worten zu Romanbeginn nicht die 
                                          
225 Michelle Kloppenburg macht auf ein interessantes Detail aufmerksam, wenn sie auf 
Erdrichs Memoiren The Blue Jay’s Dance: A Birth Year verweist, in denen Erdrich selbst 
bekennt, dass sie das Stinktier als Schutzgeist wählen würde, weil es einen unbeugsamen 
Überlebenswillen besitzt (Kloppenburg 1997: 33; BJD 183 f.).  Das Stinktier unterstreicht damit 
Lipshas Rollenzuweisung als Überlebenskünstler (hierauf wurde bereits verwiesen) und 
Trickster, denn auch Nanabozho war ein solcher Überlebenskünstler (vgl. Vecsey 1983: 84-100). 
226 Interessant ist in diesem Zusammenhang auch, dass Lipshas Rückzug auch 
Assoziationen zu anderen religiösen Überlieferungen wecken könnte.  In vielen 
Religionsbeschreibungen, und so auch in katholischen spirituellen Tradierungen, ist der 
Rückzug und die Besinnung in der selbstgewählten Einsamkeit ein wichtiger Bestandteil 
religiöser Erneuerungsprozesse, wie es u. a. das Eremitenwesen geprägt hat (vgl. Klein/ v. 
Lilienfeld 1994: 143-193).  Auch dies würde Lipshas Fähigkeit zur kritischen 
Auseinandersetzung mit anderen Glaubenspraktiken und zur synkretistischen Erneuerung der 
Chippewariten hervorheben, die seine Bestimmung zum neuen Pillagerheiler vorwegnimmt. 
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zerstörerischen Kräfte in der Begegnung mit dem Wassermonster im 
Vordergrund stehen (BP 49-52), sondern die nährenden und Sorge tragenden 
Anteile der indianischen Gottheiten: 
 
Darkened and drenched, coming toward me from the other side of 
drowning – it presses its mouth on mine and holds me with its fins 
and horns and rocks me with its long and shining plant arms.  Its 
face is lion-jawed, a thing of beach foam, resembling the jack of 
clubs.  Its face has the shock of the unburied goodness, the saving 
tones.  Its face is the cloud fate that will some day surround me 
when I am ready to die.  What it is I don’t know, I can’t tell.  I never 
will.  But I do know I am rocked and saved and cradled. (BP 218) 
 
An diesem Punkt seiner Entwicklung ist Lipsha bereit, sein Leben zu 
ordnen und ihm eine neue Richtung zu geben („I turn deep into myself after 
Albertine’s advice that I should let Shawnee go while I retrieve myself and 
better my position in life.“ BP 229).  Doch das Leben meint es nicht gut mit 
ihm, denn Shawnee verlässt unbeobachtet gemeinsam mit ihrem Sohn 
Redford das Reservat, um am College Textildesign zu studieren.  Zudem flieht 
sein Vater Gerry Nanapush erneut aus dem Gefängnis und Lipsha möchte ihm 
auf der Flucht helfen, nicht ahnend, dass er sich dadurch selbst des 
vorsätzlichen Diebstahls und der Kindesentführung schuldig machen würde 
(BP 229-240, 249-259). 
Auf dieser Flucht mit seinem Vater lernt Lipsha jedoch seine letzten 
wichtigen Lektionen (BP 232-240, 249-259).  Er begreift zunächst den 
materiellen Zwang, der sein Leben bisher bestimmte, streift diesen ab und gibt 
den nichtmateriellen Glaubensinhalten ihren angestammten Platz in seinem 
Leben, die letztlich auch Shawnee für ihn gewinnen werden („I start to feel 
positive that if I show up at Shawnee Ray’s, even with nothing, even with a 
convict criminal, she will not throw me out.“ BP 255; vgl. auch Kloppenburg 
1997: 31 f.; Sims-Brandom 1994: 66).  Er übernimmt auch auf der Flucht die 
volle Verantwortung für sein Handeln und versucht dem Kind, das Lipsha und 
sein Vater bei dem Autodiebstahl entführen (und über das wir in Tales of 
Burning Love erfahren, dass es Marlis Cooks und Jack Mausers Sohn, John 
James Mauser Jr., ist, TBL 391), so gut wie möglich beizustehen.  Er füttert 
den Jungen, kleidet ihn dick ein und wärmt ihn letztlich mit seiner eigenen 
Körperwärme vor der Kälte, damit er nicht erfriert, als das Auto im 
beginnenden Schneesturm stecken bleibt und Gerry erneut mysteriös mit 
einem anderen Auto entschwindet.  Der Schneesturm, der Lipsha und das 
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Kind gefangen hält, wird damit zu Lipshas letztem Ort der spirituellen 
Abgeschiedenheit im Handlungsverlauf von The Bingo Palace.  Lipsha 
beschließt dort seinen Prozess zur Mündigkeit, denn er hat nicht nur 
Verständnis für die alten Traditionen entwickelt, sondern auch die Bedeutung 
von Sorge, Liebe und Verantwortung erkannt, weshalb Lisa Sims-Brandom 
sich hier an das Bibelwort Mt 16, 26 erinnert fühlt (Sims-Brandom 1994: 67).  
Es ist diese Geste, für das Baby da gewesen zu sein, als alle anderen 
Menschen erneut Lipsha verlassen haben, die ihm Vertrauen in seine 
Daseinsberechtigung gibt und ihm damit die Reife verleiht, seinen Platz als 
künftiger Pillagerheiler einzunehmen: 
 
I know it will be a long night that maybe will not end.  But at least I 
can say, as I drift, as the cold begins to take me, as I pull the baby 
closer to me, zipping him inside of my jacket, here is one child who 
was never left behind.  [...]  At least he always had someone, even if 
it was just a no-account like me, a waste, a reservation load. [...] 
We are the trackless beat, the invisible light, the thought without a 
word to speak.  Poured water, struck match.  Before the nothing, 
we are the moment. (BP 259) 
 
Der Roman endet damit, dass Fleur Pillager an Lipshas Stelle stirbt 
(„Annoyed she took his place.“ BP 272).  Sie rettet damit in dieser kalten 
Silvesternacht 1995 nicht nur Lipshas Leben, sondern räumt ihm als dem 
neuen Heiler auch den notwendigen Platz ein, da entsprechend der alten 
Anishinaberiten der neue Heiler erst sein Amt aufnehmen kann, wenn der 
vorherige Medizinmann oder die bisherige Medizinfrau verstorben waren (vgl. 
B. Johnston 1994: 107).227  Lipsha besitzt zwar noch nicht alle Fertigkeiten, 
die er in seiner neuen Funktion brauchen wird, aber er hat auf seinem langen 
Weg gelernt, seinen Stärken zu trauen, seine Erinnerungen zuzulassen und 
dennoch behutsam und umsichtig mit diesen Fähigkeiten zu operieren.  
Indem er an diesem Morgen Shawnee als Geist erscheint (BP 267), wird seine 
Wiedererweckung vom nahen Tod als künftiger Heiler der Anishinabe überaus 
deutlich von der Autorin markiert. 
                                          
227 Die Szene im Schneesturm weckt auch Assoziationen zur Zeremonie der 
Friedenspfeife, die jede Versammlung des Stammes eröffnete und damit zu den wesentlichen 
Zeremonien des Stammes zählte (vgl. Vecsey 1983: 174-181).  Der Schnee ist darin ein Symbol 
des Nordens und indem sich die Anishinabe in der Zeremonie dieser Himmelsrichtung 
zuwenden, gedenken sie dem Wohl der Chippewagemeinschaft, welchem auch die alten 
Überlieferungen dienen müssten.  Dass Lipsha während eines Schneesturm seine Mündigkeit 
als neuer Heiler erreicht, kann als Signal dafür verstanden werden, dass sich diese Forderung 
aus der Zeremonie der Friedenspfeife mit dem neuen Heiler erfüllen wird. 
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Überschaut man in der Rückschau noch einmal Lipshas Prozess der 
spirituellen Reifung, wird zusammenfassend deutlich, dass Lipshas Weg ihn 
vom Nichtwissen zum Wissen, von der fehlenden Erinnerung zum Erinnern 
und von der Bedeutungslosigkeit und fehlenden Zugehörigkeit zur vollen 
Daseinsberechtigung innerhalb der Anishinabegemeinschaft führt.  Er beginnt 
seinen Weg in Love Medicine als ein junger Mann, dem die Anerkennung von 
den Reservatsmitgliedern verweigert wird, der keinen Zugang zu den alten 
Stammestraditionen besitzt, der seine Ursprungsfamilie nicht kennt und der 
keine spirituellen Vorbilder besitzt.  Beenden wird er den Prozess aber als 
Nachfolger der geachteten und teils gefürchteten Fleur Pillager und erreicht 
diese Position erst, als er in Shawnee ein spirituelles Vorbild findet.  Zudem ist 
er nun gewillt, seinen Platz in der Gemeinschaft und die schmerzvollen 
Erinnerungen aus seiner Kindheit zu akzeptieren, seinen Eltern zu verzeihen 
und sich von materiellen Verblendungen zu lösen. 
Der Weg seiner Reifung entwickelt sich dabei parallel zum traditionellen 
spirituellen Reifungsprozess in den Anishinabetraditionen als Visionssuche, 
zu der Lipsha sogar explizit im Handlungsverlauf aufbricht.  Der Weg ist aber 
auch durch eine Reihe von Assoziationen zu katholischen spirituellen 
Vorbildern geprägt, wie die Enttäuschung mit den vorhandenen Werten (so 
geäußert von Nector Kashpaw in Love Medicine und Lipsha während seines 
Bibelstudium), dem Rückzug in die Einsamkeit zur Besinnung (hier Lipshas 
Wohnung oder der Schneesturm) und der Neuorientierung des eigenen Lebens 
aufgrund von Einmalerlebnissen (z.B. durch Jimi Hendrix‘ Musik).  Lipsha 
wird hierdurch in die Lage versetzt, die vorhandenen spirituellen Traditionen 
aus den Chippewatraditionen und den katholischen Überlieferungen in neuer 
und Wert schöpfender Weise umzugestalten (wie am Beispiel seines eigenen 
Glaubensbekenntnisses und seiner Visionssuche erörtert wurde).  Das 
synkretistische Zusammenspiel bewirkt, dass Lipsha, als er am Ende von The 
Bingo Palace an Fleurs Stelle tritt, das Handwerkszeug erworben hat, um als 
neuer Heiler die alten Traditionen fruchtbringend und mit dem notwendigen 
Respekt so zu verändern, dass sie ihre Stärke auch im Leben der heutigen 
Chippewa bewahren.  Während Fleur, seine Vorgängerin, die alten Traditionen 
unverändert beibehielt und damit bereits einmal in Tracks gescheitert war (T 
177), ist für Lipsha zu erwarten, dass er helfen wird, die spirituelle Armut, 
unter der die Chippewa nach Nectors Zeugnis leiden, zu beheben, indem er die 
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Bräuche der Chippewa mit den kulturellen Werte der nichtindigenen Welt 




Zu Beginn des Kapitels über Louise Erdrichs Romanwerk wurde gesagt, dass 
in der Erörterung davon ausgegangen wird, dass Erdrich einem Thema stets 
mehrere Positionen oder Sichtweisen gegenüberstellen würde, die wiederum 
den Leserinnen und Lesern ein umfassendes Verständnis des jeweiligen 
Problems erlauben.  Erdrich ist in dieser Hinsicht William Faulkners 
literarischem Werk eng verbunden, denn auch Faulkner hat, wohl am 
deutlichsten in The Sound and the Fury (1929) und Light in August (1932), das 
perspektivische Erzählen und die individuelle Wahrnehmung von Zeit und 
Ereignisfolgen anhand verschiedener (Erzähler-)Figuren thematisiert.  Erdrich 
selbst hat in ihrem Roman The Antelope Wife durch die Erzählerstimme 
bekunden lassen, eine Geschichtenerzählerin zu sein, die im Erzählen ein 
Muster der Bedeutungen und der Bedeutungszusammenhänge entwirft: 
 
All that followed, all that happened, all is as I have told.  Did these 
occurrences have a paradigm in the settlement of the old scores 
and pains and betrayals that went back in time?  Or are we 
working out the minor details of a strictly random pattern?  Who is 
beading us?  Who is setting flower upon flower and cut-glass vine?  
Who are you and who am I, the beader or the bit of colored glass 
sewn onto the fabric of this earth?  All these questions, they tug at 
the brain.  We stand on tiptoe, trying to see over the edge, and only 
catch a glimpse of the next bead on the string, and the woman’s 
hand moving, one day, the next, and the needle flashing over the 
horizon. (AW 240) 
 
Betrachtet man auf dieser Grundlage noch einmal zusammenfassend 
die Gestaltung der drei Figuren Pauline Puyat/ Sister Leopolda, Marie Lazarre 
Kashpaw und Lipsha Morrissey, wird deutlich, dass die Autorin mit diesen 
Figuren eine Generationsfolge geschaffen hat, an der sie mittels dreier 
Außenseiterfiguren den Einfluss der katholischen Mission auf das Leben und 
den Prozess der Identitätsfindung der Anishinabe in unterschiedlichen 
Facetten thematisiert.  Pauline, die als Halbblut in der alten Chippewawelt 
eine Außenseiterin war, sieht in Tracks in der Berufung zur Nonne die einzige 
Möglichkeit, um die Achtung zu gewinnen, die ihr in der traditionellen 
Chippewagesellschaft zu Beginn des 20. Jahrhunderts nicht zuteil wurde.  Sie 
 344
wird diesen Weg in individualistischer und fanatischer Weise in seinen 
Extremen ausschöpfen und hierfür eine Reihe mystisch-spiritueller und 
biblischer Vorbilder zunächst nachahmen und später wieder aufgeben.  
Jedoch ist ihre abschließende Bewertung dennoch ambivalent zu beurteilen.  
Denn nicht nur bewirkt Leopolda als Geist in Tales of Burning Love gegenüber 
Eleanor Schlick Mauser Gutes, sondern es wird auch in der letzten 
Romanveröffentlichung The Last Report ihr Lebensweg in seiner ganzen 
Widersprüchlichkeit dargelegt.  Der einseitige Leseeindruck in Tracks wird 
somit durch die Autorin nunmehr selbst aufgegeben. 
Auch Marie ist als eine Lazarre zunächst eine Randfigur und wird erst 
nach ihrem gescheiterten Versuch, Nonne zu werden, die beachtete 
Klanmutter Kashpaw.  Jedoch signalisiert ihr Weg der Barmherzigkeit, den sie 
sowohl in Entsprechung alter Chippewanormen als Klanmutter als auch in 
einer literarischen Neugestaltung ihres namentliches Vorbildes, der Jungfrau 
Maria, beschreitet, auch erste Formen der Inkorporation christlichen 
Inventars.  Dies tritt wohl am deutlichsten in der Szene zutage, in der Marie 
die symbolische Identität als Maria annimmt und deren Befreiung aus 
einengenden Verehrungsnormen verlangt.  Die traditionellen sozialen Normen 
der Chippewa werden so bestärkt und die Möglichkeit und Notwendigkeit zur 
Verschwisterung indigener und nichtindigener Frauen in der figurellen 
Verschmelzung der beiden Marienfiguren angedeutet. 
Lipsha Morrissey schließlich beginnt seinen Weg wie auch Pauline und 
Marie als Außenseiter.  Er kennt die Identität seiner Eltern nicht und kann 
deshalb nicht sorgfältig genug mit den heilenden Kräften seines 
Chippewaerbes umgehen.  Im Verlauf seiner Suche findet er jedoch nicht nur 
die Eltern, sondern ermächtigt sich auch der religiösen und spirituellen 
Instrumente der Chippewa und der katholischen Traditionen, um diese in 
seiner Funktion als neuer Pillagerheiler in synkretistischer Weise 
zusammenzuführen. 
Die drei erörterten Figuren verkörpern damit einerseits eine Folge der 
zunehmenden Nutzbarmachung und letztendlichen synkretistischen 
Vereinigung indianischer und nichtindianischer Traditionen.  Andererseits 
nimmt in der Gegenüberstellung der drei Figuren aber auch deren extremes 
Ausscheren in der Nutzung fremder religiöser Traditionen zunehmend ab, die 
zugleich die strenge Ausrichtung auf den Katholizismus in Erdrichs 
Romanwerk abmildert.  Während Pauline noch in übersteigertem Maße die 
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biblischen und mystischen Vorbilder aus den katholischen Traditionen 
auslebt und hierüber in die Vereinsamung gleitet, signalisiert Maries 
Bekenntnis zu den Überlieferungen der Anishinabe zunächst deren 
ungebrochene Wirksamkeit.  Ihre symbolische Identität als Jungfrau deutet 
aber auch bereits auf die Möglichkeit, in anderen religiösen Überlieferungen 
Vorbilder oder Identitätsfacetten zu finden, ohne diese in der fanatischen 
Weise ausleben zu müssen, wie es für Pauline zutrifft.  Lipshas Suche 
schließlich führt diese Tradition fort, wobei auch er (wie schon Marie) letztlich 
nur die nichtindigenen Traditionen nutzt, die für das Leben der Anishinabe 
sinnvoll sind.  Jedoch ist seine synkretistische Erneuerung 
bezeichnenderweise erst dann erfolgreich, als er sich über jegliche Grenzen 
hinwegsetzt und auch die indigenen Traditionen spielerisch auf neue Weise 
zusammenführt.  Pauline, Marie und Lipsha repräsentieren damit drei 
unterschiedliche Varianten, wie die Anishinabe dem Einfluss der katholischen 
Mission begegnen und hierbei verschiedene Formen der synkretistischen 
Vereinigung instrumentalisieren können, die von gänzlicher Indoktrination der 
katholischen Amtslehre (Pauline), über die teilweise Nutzung (Marie) bis zur 
wertschöpfenden Verbindung (Lipsha) reicht.  Erdrichs Figuren widerspiegeln 
damit auch in Mary A. McCays Auffassung den Überlebenswillen der 
Chippewa angesichts vielfältiger und teils dramatischer Veränderungen im 
Reservat, aber auch die Kontinuität, mit der die alten Traditionen fortwirken 
und in veränderten Formen immer wieder neu entstehen (McCay 1993: 152-
166). 
Erdrichs Reigen der unterschiedlichen Möglichkeiten, wie die 
Anishinabe dem Einfluss der katholischen Mission begegnen können, 
erschöpft sich jedoch nicht allein mit diesen drei Figuren.  Pauline Puyat/ 
Sister Leopolda, Marie Lazarre Kashpaw und Lipsha Morrissey sind diejenigen, 
an denen das Thema seine größte Differenziertheit erhält.  Zelda Kashpaw und 
Albertine Johnson führen den Konflikt fort, der zwischen Pauline und Marie 
ausbricht.  Das wurde bereits am Schluss der Interpretation zu Marie Lazarre 
Kashpaw in den Verband dieser Figuren aufgenommen.  Daneben gibt es in 
den Romanen aber noch eine Reihe weiterer indianischer und 
nichtindianischer Figuren, an denen die Autorin den Einfluss der katholischen 
Mission weniger deutlich oder nur punktuell aufgreift.  Jedoch wird erst im 
Zusammenspiel aller Figuren die Komplexität und Diversität sichtbar, mit der 
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die Autorin das hier behandelte Thema in ihren Werken gestaltet, weshalb die 
anderen Figuren hier abschließend betrachtet werden sollen. 
 
 
II.4.5. Das Kaleidoskop der Varianten: ein Ausblick 
Unter den indianischen Figuren, an denen Louise Erdrich die Thematik dieser 
Arbeit weiter ausdifferenziert, ist zunächst die Figur des Old Man Nanapush zu 
erwähnen, der eine kommentierende Rolle hinsichtlich des gewählten Themas 
ausübt.  Nanapush war selbst ein Schüler der Jesuiten, aber er entschied 
sich, von der Schule wegzulaufen und alles Gelernte so schnell wie möglich 
wieder zu vergessen („I [...] decided that the old gods were better, the 
Anishinabe characters who were not exactly perfect but at least did not require 
sitting on hard planks.“ T 110; vgl. auch T 33).  Trotz alledem aber heißt 
Nanapush die Repräsentanten der katholischen Kirche stets in seinem Leben 
willkommen.  Als ihn der junge Priester, Father Damien, beispielsweise nach 
der schweren Schwindsuchtepidemie im Winter 1912 erstmals aufsucht, bittet 
Nanapush ihn in die Hütte, die er und Fleur zum damaligen Zeitpunkt teilen 
(T 6 f.).  Auch später begegnen sich Nanapush und Father Damien 
freundschaftlich und werden schließlich sogar zu Verbündeten, als das 
Reservatsland droht, verkauft zu werden, weil die Pachtzahlungen der 
Anishinabe ausbleiben (T 172).  Nanapush ist damit einer jener Indianer, die 
zwar für sich entscheiden, den alten Glauben zu praktizieren, ihren Kopf zu 
„entkolonisieren“, wie es Susan Stanford Friedman sagte (Friedman 1994: 
111).  Dennoch aber bleibt er offen für katholische Glaubenspraktiken (T 109) 
und ist entsprechend des Chippewaverständnisses, jedem Fremden 
wohlwollend zu begegnen, gewillt, mit den Repräsentanten dieser Kirche 
zusammenzuarbeiten.  Nanapush lebt damit eine, in den Chippewariten 
verankerte religiöse Toleranz, die ihm erneut eine kommentierende Funktion 
hinsichtlich des hier untersuchten Themas zuweist.  Denn diese indigene 
Toleranz steht dem engstirnigen Dogmatismus einer Pauline/ Leopolda 
gegenüber, sodass auch in dieser Frage die sich gegenseitig kommentierende 
Funktion der beiden Erzählerfiguren in Tracks hervortritt, auf die ausführlich 
in der Erörterung zur Figur Pauline/ Leopolda eingegangen wurde. 
Eine zweite indianische Figur, die ein, und hier nun synkretistisches 
Verhältnis zur katholischen Mission entwickelt, ist Margaret Rushes Bear.  
Margaret ist die einzige wirklich gläubige Katholikin unter den traditionellen 
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Chippewa, die sich in Tracks um Fleur und Old Man Nanapush scharen.  Sie 
besucht regelmäßig die Messe und äußert wiederholt ihren Respekt vor den 
katholischen Bräuchen (T 70, 110).  Besonders beeindruckend ist an dieser 
Figur, dass sie es vermag, aus den unterschiedlichen Glaubenspraktiken der 
Anishinabe und der Katholiken jene auszuwählen, die sich auf ganz alltägliche 
Weise miteinander verbinden lassen.  So nimmt Margaret zum Beispiel Lulu 
mit in die Messe und setzt sich dort mit dem Kind in die erste Reihe, damit 
das widerspenstige Kind von Weihrauch berührt wird und somit auch nach 
den Riten der Katholiken gereinigt wird (T 70).  Demgegenüber aber bleibt 
Margaret im alten medizinischen Wissen der Anishinabe verwurzelt, sodass sie 
helfen kann, als Fleurs zweites Kind zu früh geboren wird, während Pauline, 
die ganz in den katholischen Glaubensauffassungen aufgehen will, dieses 
wichtige Wissen vergisst und damit den Tod des Kindes mitverschuldet (T 155-
158).  Auch in Last Report kommt Margarets Fähigkeit zu wählen und zu 
verbinden zum Ausdruck, wenn sie dort noch als Ehefrau des alten Kashpaws 
beschrieben wird, die zwar Katholikin ist, aber in der Ehe die traditionelle 
Polygamie pflegt.  Diese Institution hat wichtige pragmatische Gründe, denn 
sie wird hier als ein soziales Netzwerk beschrieben, das allein stehenden 
Frauen ein Zuhause gibt.  Konsequenterweise verarmt später deshalb auch 
diejenige der Kashpawfrauen, Mashkiigikwe, und wird zudem 
alkoholabhängig, die allein bleibt, als der Familienverband nach der 
Intervention der katholischen Kirche aufgelöst wird (LRMLNH 90 f., 304 f.). 
Auch June Morrissey muss zu denjenigen indianischen Figuren 
gerechnet werden, an denen sich einzelne Gestaltungsmöglichkeiten des hier 
gewählten Themas offenbaren.  June besitzt viele Merkmale, die ihr eine 
christusähnliche Qualität verleihen und sie zugleich eng an Vorbilder aus den 
Chippewamythen rücken.  Junes christusähnliche Funktion wird bereits zum 
Erzählauftakt von Love Medicine sichtbar, als sie nach ihrer kurzen 
Liebesnacht mit Andy (Jack Mauser) aus dessen Wagen springt und beginnt, 
über die Felder nach Hause und in den beginnenden Schneefall hinein zu 
laufen (LM 1-7).  June stirbt in dieser Nacht, die bezeichnenderweise die Nacht 
zum Ostersonntag 1981 ist, und steht symbolisch nur wenige Romanseiten 
später wieder auf, als Marie, Zelda und Aurelia Kashpaw sich an eine Episode 
aus Junes Kindheit erinnern, die zudem June als das Opfer einer Hinrichtung 
wiedergibt (LM 21 f.; Georgi-Findlay 1990: 163).  Louis Owens sieht Junes 
christusähnliche Funktion auch in ihren Gefühlsbeschreibungen 
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wiedergegeben, wenn sie äußert, sie glaube, unter Wasser zu versinken („It 
was like going underwater [...]“, LM 2), denn dies ist durchaus als die 
Umkehrung eines Bibelzeugnisses zu verstehen, in welchem Jesus über das 
Wasser läuft (Joh 6, 16-21; vgl. Owens 1992: 196 f.). 
In dem anschließenden Prozess des Erzählens und des Erinnerns an 
June im Handlungsverlauf von Love Medicine offenbart die Figur, die in Rocio 
Davis’ und John Purdys Interpretationen die integrative Gestalt des gesamten 
Romans ist (Rocio Davis 1997: 16; Purdy    1996 a: 84-87), weitere 
Assoziationen zu Zeugnissen des Christentums oder ihren jüdischen Wurzeln.  
Denn June erhält auch gottähnliche alttestamentliche Züge, wenn sie 
wiederholt in das Handlungsgeschehen eingreift (wenn zum Beispiel Gordie sie 
in einem Reh erkennt, das er glaubt, getötet zu haben und hierüber immer 
tiefer in die Verzweiflung versinkt, LM 216-229; oder wenn sie Lipsha im 
Traum Bingokarten überlässt, die seine Entwicklung maßgeblich beeinflussen 
werden, BP 55).  Junes wichtigster Besitz in ihrer Kindheit ist zudem ein 
Rosenkranz (LM 95 f.), der als weiteres Indiz für Junes besondere Funktion 
hinsichtlich des Untersuchungsthemas gewertet werden muss. 
Jedoch ist Junes Figurenzeichnung auch durch Parallelen zu 
traditionellen Chippewaauffassungen gekennzeichnet (wie den Glauben an 
Geister sowie an die Rückkehr der Toten aus dem Totenreich, hier als Reh 
oder Geist, und deren Einflussnahme auf die Lebenden, hier auf Gordie und 
Lipsha).  Hierdurch deutet sich in dieser Figur bereits die synkretistische 
Vereinigung der verschiedenen kulturellen Kodes aus den 
Chippewatraditionen und den katholischen Überlieferungen an, die ihr Sohn 
Lipsha Morrissey später versöhnend wieder zusammenführen wird.  Claudia 
Egerer kommentiert deshalb: „[C]haracters [as June, AdV] are shown to be 
exposed to and influenced by both Native American mythology and the credos 
of Christendom, more often than not wavering between the two, confusing 
diverse and disparate elements into something new and strange.“ (Egerer 
1997: 71). 
Auch Mary Kashpaw soll unter den indianischen Figuren genannt 
werden, an denen Erdrich den Einfluss der katholischen Mission gestaltet.  
Sie ist die Tochter des alten Kashpaw mit seiner vierten Ehefrau Quill, die 
nach dem Tod ihrer Eltern während der Marienprozession im 
Handlungsverlauf von Last Report verstummt (LRMLNH 108-119).  Sie lebt 
zunächst bei den Morrisseys, bevor Quill in einer Vision zu Damien spricht 
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und ihn beauftragt, Mary zu sich zu nehmen (LRMLNH 117).  Bis auf eine 
zehnjährige turbulente Phase, in der Mary mit Awun Pillager (Fleurs Sohn mit 
John James Mauser) zusammenlebt und das gemeinsame Kind verliert 
(LRMLNH 126 f.), bleibt Mary treu an der Seite von Damien, der ihre stille 
Liebe ist (LRMLNH 355) und bringt ihn ins Reich der Lebenden zurück, als er 
nach seinem Selbstmordversuch droht, sich im Reich der Träume und 
Visionen zu verlieren (LRMLNH 210-213).  Mary ist es auch, die Damien 
entsprechend seinen Wünschen am Romanschluss im See Matchinmanito 
begräbt und damit dafür sorgt, dass Damiens Doppelidentität nicht mehr 
gelüftet werden kann (LRMLNH 350 f.).  Mary Kashpaw ist damit wie ihre fast 
gleichnamige Verwandte Marie Kashpaw eine stillsorgende Frau, die durch 
Nachsicht, Barmherzigkeit und einfachen Tatendrang hilft, Damiens 
Lebenswerk zu errichten.  Zudem ist sie in Last Report ein Spiegel, in welchem 
sich nochmals Paulines ambivalenter Lebensweg bricht, denn Pauline und 
Mary wirken zeitgleich in der Mission Little No Horse und Paulines 
selbstgerechtes Auftreten verursacht sowohl Marys Verwaisung als auch ihre 
späteren Angstzustände. 
Schließlich sollen von den indianischen Figuren auch Moses Pillager 
und Eli Kashpaw nicht vergessen werden.  Beide Figuren sind an keinem 
Punkt in den Romanhandlungen an der Auseinandersetzung mit den 
katholischen Inhalten beteiligt, aber sie tragen einen alttestamentlichen 
Namen (Mose) oder ein hebräisches Wort als Namen (Eli), welches Christen als 
Jesu Ausruf in der neunten Stunde am Kreuz bekannt ist („Eli, Eli, lama 
asabthani?“ [Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?] Mt 27, 
46).  Diese Namen wirken im Kontext der Romanhandlung befremdlich, zumal 
beide Figuren in den Erdrichromanen als Medizinmann (Mose) und Jäger (Eli) 
die Repräsentanten der alten Chippewawelt sind.  Die Namenwahl muss 
deshalb einerseits als Aufforderung der Autorin gewertet werden, den 
indianischen Bräuchen ebensoviel Wertschätzung entgegen zu bringen, wie es 
die Christen gegenüber ihren alttestamentlichen-jüdischen Wurzeln tun.  
Andererseits sind die Namen aber auch ein Signal dafür, dass die Männer zu 
einer Zeit getauft wurden, als die rechtliche Entmachtung der Chippewa am 
größten war, sodass die Missionare die Segnung und nichtindianische 
Namenwahl erzwingen konnten.  Jedoch beschränkt sich der Machteinfluss 
auf dieses oberflächliche Signal, denn wie an Elis und Moses Biografie 
sichtbar wird, war die Missionslehre über die Taufe hinaus nicht nachhaltig 
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wirksam und die Männer kehrten anschließend in das Leben der traditionellen 
Chippewa zurück.  Somit werden die im ausgehenden 19. und beginnenden 
20. Jahrhundert propagierten Missionserfolge, welche die Missionare 
besonders über die Zahl der getauften Indianer zu beweisen suchten, in den 
beiden Figuren ironisch entblößt, wie es auch noch einmal in Last Report an 
Lulus Schulfreundin, Rose Pentecost, geschieht (LRMLNH 247). 
Der Reigen der indianischen Figuren wird durch eine Reihe 
nichtindianischer Figuren komplettiert, die weitere Sichtweisen in der 
Thematisierung des katholischen Einflusses in Erdrichs Romanwerk 
einbringen.  Unter diesen tritt zunächst Father Damien hervor, der in Tracks 
den Chippewa helfend zur Seite steht und stets darum besorgt ist, ihnen ihre 
Selbstständigkeit zu erhalten (T 172).  Erdrich gab dieser Figur eine neue 
Identität, als sie in Last Report ihren Lesern eröffnete, dass Damien eine Frau 
ist.  Damien (alias Agnes Dewitt, alias Sister Cecilia, alias Agnes Vogel) 
entschied sich für das Priesteramt, nachdem er/sie als junges Mädchen 
Nonne werden wollte, aber in diesen Jahren als Novizin nicht Gott verehrte, 
sondern den Klavierkomponisten Frédéric Chopin.  Als ihr daraufhin das 
Klavierspiel von der Mutter Oberin verboten wird, verlässt sie das Kloster und 
lebt zunächst in einer Liebesbeziehung mit Bernd Vogel (LRMLNH 13-22).  Als 
dieser dann aber während der Ereignisse um den Banküberfall, den Arnold 
„The Actor“ Anderson verübt, ums Leben kommt (LRMLNH 23-32) und eine 
große Überschwemmung ihre gesamte Habe vernichtet (LRMLNH 38-45), 
entscheidet sich Agnes erneut für einen Identitätswechsel.  Sie wird nun 
Priester Damien Modestes Nachfolgerin, von dem sie vor der 
Überschwemmung erfahren hatte, dass er zu den Anishinabe gesendet wurde, 
bevor dieser Priester selbst in den Fluten ertrank (LRMLNH 34 bis 37).  Der 
neue Damien begibt sich sodann zu den Chippewa und lebt in Little No Horse 
von 1912 bis 1996. 
Damiens Leben in der Mission gleicht dem eines Heiligen, aber es geht 
in solcher Stille vor sich, dass niemand sein Handeln bemerkt.  Er erlebte 
Wunder (wie die reale Transsubstanziation im Abendmahl, LRMLNH 67-70) 
und hält später wie Franziskus Predigten an die Tiere, hier aber an Schlangen 
(LRMLNH 226).  Er begegnete Christus (LRMLNH 38-43) und dem Satan in 
Hundegestalt (LRMLNH 189-191, 307-311) und er nimmt zudem im 
Handlungsverlauf selbst eine christusähnliche Funktion an, beispielsweise im 
dreimaligen Sterben und Wiederauferstehen während des Banküberfalls, der 
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Überschwemmung oder dem Selbstmordversuch, nachdem Angnes' Geliebter 
Gregory sie verlassen hat (LRMLNH 23-34, 42 f., 210-213).  All diese 
Ereignisse verleihen Damien im Verständnis der Anishinabe auch Kräfte, die 
denen einer Medizinfrau entsprechen, obwohl sie eine Nichtindianerin ist.  Die 
verschiedenen Namen, von denen bereits Damien erläutert wurde, bestärken 
die exzeptionelle Stellung der Romanfigur.  Denn der Name ist ein Hinweis auf 
eine Reihe von Frauengestalten, die in der römisch-katholischen Kirche große 
Verehrung genießen und unter denen wohl die Hl. Agnes die bekannteste ist 
(Stritzky 1993: 237 f.; vgl. auch Frank 1993 a: 236; Frank 1993 b: 238 f.).  
Auch unterstützen Damiens Bemühungen zum Erhalt des Stammeslandes, 
sein Respekt vor den alten Traditionen, die er sich teilweise selbst aneignete, 
und seine Zweifel am katholischen Glauben und der kirchlichen Institution, 
die er offen mit Jude Miller und Nanapush bespricht, die besondere Position 
der Priesterfigur, denn sie erwirken eine versöhnende Begegnung zwischen 
Chippewa und den Missionaren (LRMLNH 185 f., 228-232, 303, 341). 
Damien wird deshalb letztlich, als Jude Miller nach Damiens Tod 
dessen Lebenswerk neu begreift, statt Pauline/ Leopolda das Objekt der 
Untersuchung für eine mögliche Kanonisierung, der Jude Miller im Auftrag 
der Amtskirche nachgeht (LRMLNH 330-335).  Miller erkennt die ehrliche 
Sorge, die Damien für die Gläubigen im Reservat trug, denn Damien versprach 
sogar sein Leben dem Satan, damit Lulu überleben würde (LRMLNH 189-191, 
308-311).  Jude Miller bewundert zudem die tiefe Verbundenheit zu den 
Anishinabe, denen Damien, der die Sprache erlernte, ein Wörterbuch und eine 
Grammatik erarbeitete (LRMLNH 341).  Jude begreift nun die Erzählungen 
Damiens als die Wunder, die sich in Agnes/ Damiens Leben tatsächlich 
ereignet haben (LRMLNH 42 bis 43, 70, 191, 211, 221, 270).  Indem Miller 
nicht mehr länger Leopoldas, sondern nun Damiens Leben erforscht, tritt 
Damiens kommentierende Funktion in der Gegenüberstellung zu Pauline am 
Romanschluss von Last Report nochmals deutlich hervor, wie es bereits in der 
Figurenanalyse zu Pauline/ Leopolda erläutert wurde.  Erdrich hat damit aber 
wohl auch ihre persönliche Präferenz zur Kanonisierung von Heiligen in den 
Text eingeschrieben, wenn sie nicht der Leidensnachfolge einer Leopolda diese 
mögliche Anerkennung zukommen lässt, sondern dem barmherzigen Handeln 
eines Father Damien. 
Father Damien besitzt aber nicht nur gegenüber Pauline eine 
kommentierende Funktion.  Zumindest im letzten Roman Last Report übt 
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Damien diese Rolle auch für seinen Amtsbruder Jude Miller aus.  Dieser 
Priester war den Lesern zunächst in The Beet Queen und Tales of Burning Love 
begegnet, aber er hatte dort nicht unmittelbar in das Handlungsgeschehen der 
indianischen Figuren eingegriffen.  Jedoch wird er im Verlauf der 
verschiedenen Romane und insbesondere in Last Report als eine überaus 
menschliche und zugleich tragische Figur skizziert.  Er erduldet in The Beet 
Queen nicht nur demütig die Erniedrigung durch seinen gerissenen Bruder 
Karl Adare (BQ 80-82), sondern bekundet später auch offen die Sehnsucht 
nach seiner Ursprungsfamilie und seine Enttäuschung, als er sie nicht mehr 
finden kann (BQ 312-314).  Zudem ist es Jude Millers Intervention in Tales of 
Burning Love zu verdanken, dass Leopolda zunächst die kirchliche 
Aufmerksamkeit erhält, die sie sich gewünscht hat (TBL 442-444).  In den 
Gesprächen mit Father Damien in Last Report aber, die der möglichen 
Kanonisierung Leopoldas dienen, beginnt Jude Miller die dogmatischen 
Leitsätze der katholischen Kirche, die vor allem den Wunderhandlungen und 
Christus- oder Marienerscheinungen große Aufmerksamkeit schenken und in 
der Heiligsprechung einzelner Gläubiger aufwertet (LRMLNH 142), zunehmend 
anzuzweifeln.  Bestärkt werden diese durch Damien, der Miller immer wieder 
auf die Unvereinbarkeit der katholischen Dogmatik mit der realen 
Lebenswirklichkeit der Anishinabe im Reservat aufmerksam macht (LRMLNH 
105, 134 f., 276).  Als zuletzt Marie Kashpaw und Damien auch noch ihre 
Zeugnisse zum unbarmherzigen Handeln der Nonne ablegen, indem sie ihn 
über ihre geleugnete Mutterschaft und den Mord an Napoleon informieren, 
bricht Jude Millers Glaubensgerüst endgültig zusammen (LRMLNH 336-341).  
Er wird, auch weil er sich zum ersten Mal in seinem schon fortgeschrittenen 
Alter verliebt hat (natürlich in Lulu Nanapush!), möglicherweise das 
Priesteramt aufgeben, weil die Liebe die Sinnhaftigkeit der Priestergelübde 
hinweggeweht hat (LRMLNH 330).  Jude Millers Forschung nach Leopoldas 
Spuren eröffnen aber auch einen wichtigen Heilungsprozess.  Denn seine 
Nachforschungen befreien Damien nicht nur von der Bürde des Wissens, in 
Leopolda einer Mörderin gegenüber gestanden zu haben, und entlasten Marie 
nicht nur von dem Wissen um ihre lieblose Mutter (LRMLNH 324, 335), 
sondern Miller befreit sich selbst aus einem einsamen Leben als Priester.  
Zudem erhalten die Menschen im Reservat und in der benachbarten 
Kleinstadt Argus durch Jude Millers Arbeit möglicherweise trotz allem ihre 
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erste Heilige, sollte Damien (wie es der Text andeutet) heilig gesprochen 
werden, denn letztlich war Damien ja eine Frau. 
Neben Damien und Miller treten noch weitere Priesterfiguren in den 
Erdrichromanen auf, wie auch die noch zu nennenden Nonnenfiguren, die 
einen Beitrag zur Ausgestaltung des Untersuchungsthemas liefern.  Unter 
diesen sind insbesondere Father HugoLaCombe (Damiens Vorgänger), Father 
Gregory Wekkle (Agnes' Liebhaber) und Father Jolicoeur zu nennen.  Hugo 
Lacombe, dessen Name wohl auf Albert Lacombe (1827-1916) verweist, der als 
erster Missionar der katholischen Kirche ab 1850 im kanadischen Nordwesten 
unter den Cree und Blackfoot wirkte und sich als Sprachwissenschaftler einen 
Namen machte (vgl. Kowalsky 1961: 724), stirbt wie Hunderte Anishinabe im 
Winter 1912 an den Folgen der Schwindsuchtepidemie.  Er ist damit ein Zeuge 
für die gemeinsame Not der Anishinabe und der Missionare unter den 
europäischen Krankheiten (LRMLNH 66) oder der Armut in diesem Gebiet, die 
diese Epidemien erst wüten lässt (LRMLNH 119-123). 
Father Gregory Wekkle wiederum verweist mit seinem Namen auf eine 
lange Reihe katholischer Heiliger und Päpste, unter denen der Hl. Papst 
Gregor I. (540-604), der Hl. Papst Gregor II. (im Amt 715-731) und der Hl. 
Papst Gregor VII. (im Amt 1073-1085) möglicherweise die bekanntesten sind.  
Sie zeichnen sich verantwortlich für die Durchsetzung einzelner Lehrinhalte 
innerhalb der römisch-katholischen Kirche, für die Ausbreitung der 
katholischen Kirche in Europa sowie wesentliche strukturelle Reformen im 
Mittelalter (Gessel 1995: 1010-1013; Angenendt 1995: 1013 f.; Schieffer 1995: 
1016-1018).  Die Romanfigur dagegen leidet unter der Trennung von seiner 
Geliebten Agnes (Father Damien), die ihr Amt für ihn nicht aufgeben will, aber 
als Priester in der katholischen Kirche mit ihm nicht zusammenleben kann.  
Gregory gibt sich deshalb dem Alkohol hin und stirbt letztlich an den Folgen 
seines Missbrauchs, weshalb er, wie auch die bereits erwähnte dritte Ehefrau 
von Nector Kashpaw, Mashkiigikwe, Opfer der starren Reglementierungen 
hinsichtlich des ehelichen und außerehelichen Zusammenlebens innerhalb 
der katholischen Kirche ist (LRMLNH 102, 194-201, 239, 300-304). 
Schließlich fügt Father Jolicoeur dem hier untersuchten Thema eine 
humorvolle Episode hinzu, wenn er, als er zur Mission aufbricht, ein 
Schachspiel mitnimmt, um den Eingeborenen daran die kulturelle 
Überlegenheit der nichtindianischen Welt zu beweisen.  Allerdings hat er den 
Witz und Verstand der Anishinabe unterschätzt, die nach wenigen Spielen 
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bereits gewinnen und Father Jolicoeur dadurch zwingen, seine Arroganz 
aufzugeben (LRMLNH 229 f.). 
Erdrichs Romane weisen zudem eine Reihe von Nonnenfiguren auf.  
Von diesen soll hier zuerst Mutter Oberin, Schwester Hildegard Anna, genannt 
werden, die mit ihrem Pragmatismus wohl mehr als einmal den Schwestern 
und vielen Reservatsindianern zu überleben half.  Denn sie lässt 
beispielsweise beim Ausbruch der Schwindsuchtepidemie im Winter 1912 alle 
Pferde des Klosters schlachten, als diese noch gut genährt waren (LRMLNH 
70).  Sister Mary Martin soll ebenfalls angeführt werden, die in Love Medicine 
Gordie Kashpaw nach June Morrisseys Tod in einer Nacht helfend zur Seite 
steht (LM 222-229).  Auch wenn sie letztlich Gordie nicht helfen kann, weil sie 
aufgrund ihrer nichtindianischen Sozialisierung seine Ängste nicht versteht 
(die auf dem Chippewaglauben beruhen, dass Tote in anderer Gestalt 
wiederkehren könnten), so schafft ihre Hilfsbereitschaft und ehrliche Sorge 
dennoch ein Gegengewicht zu Paulines selbstbezogener Sucht nach kirchlich 
autorisierter Anerkennung im Nonnenamt.  Eine weitere äußerst positiv 
beschriebene Nonnenfigur ist Sister Saint Anne.  Denn auch wenn sie 
zunächst in Tracks nur deshalb in der Szene um die festgefrorene Sophie 
Morrissey angelaufen kommt, weil Clarence Morrissey die Statue der Jungfrau 
Maria gestohlen hat (T 91-94), so helfen ihre Gebete, das Jungfrauenwunder 
zu vollbringen, welches Sophie aus ihrer Opferrolle befreit.  Schwester 
Aldephine wiederum ist eine treue Gefährtin, wenn sie Jude Miller nach Little 
No Horse folgt, als er sich zum Romanende von Last Report dort hinversetzen 
lässt (LRMLNH 352).  Und schließlich sei an die namenlosen französischen 
Schwestern erinnert, denen Marie Lazarre Kashpaw bei ihrem ersten Besuch 
im Kloster begegnet (LM 49-60) oder auch an Sister Dympna Evangelica, die 
Marie die Klosterpforte bei ihrem zweiten Besuch öffnet (LM 150 f.) und die in 
Last Report das Wunder der Kreuzigungsmale in Maries Händen bezeugt 
(LRMLNH 136).  Sie sind alle herzensgute Frauen und den Chippewa 
wohlgesonnen, jedoch zu naiv, um das Wirken von Leopolda zu 
durchschauen. 
Zuletzt gibt es noch eine Gruppe nichtindianischer Figuren in den 
Erdrichromanen, die keine Repräsentanten der katholische Kirche sind, aber 
dennoch wichtige Aussagen zum Thema einbringen.  Unter diesen ist 
insbesondere Jack Andy Mauser aus Tales of Burning Love zu erwähnen.  Er 
ist, wie auch June Morrissey in Love Medicine, die vereinende Figur, die in den 
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Erinnerungen weiterlebt und hierdurch sinnstiftend für andere Figuren in 
Tales wirkt.  Jack nimmt dafür im Handlungsverlauf drei biblische Identitäten 
an, die der Jungfrau Maria als Statue (TBL 42-54), als Gott in den 
Erzählungen der Frauen (TBL 370) und die als Christus und 
Wiederauferstandener nach dem Schneesturm (TBL 385-391).  Letztere teilt er 
mit Karl Adare aus The Beet Queen, dessen Gesicht Mary Adare im Schnee 
nach ihrem Rodelunfall erkennt, alle anderen aber den Gekreuzigten zu sehen 
meinen, wodurch Jesus hier sowohl feminisiert wird (denn eigentlich ist es ja 
Marys Gesicht, das im Schnee zu sehen ist) als auch eine bisexuelle Identität 
erhält (denn Mary meint Karl im Schnee zu erblicken; BQ 37-42).  Jack 
Mauser erlebt aber auch sein persönliches Jungfrauenwunder, als er von der 
neuen Marienstatue im Klostergarten zu Boden gerissen wird, sich dabei aber 
nicht verletzt (TBL 442 f.). 
Schließlich müssen noch Anna Kuklenski Schlick und Lawrence Schlick 
hervorgehoben werden.  Über Anna Schlick wird in einer Nebenhandlung von 
Tales of Burning Love berichtet, dass sie des Ehebruchs mit Jack Mauser 
bezichtigt wird, eine der Todsünden nach dem katholischen 
Sündenverständnis, woraufhin ihr Ehemann Lawrence Schlick sie verstößt 
(TBL 217-225).  Anna, die das Gegenteil der Anschuldigung nicht beweisen 
kann, weil sie tatsächlich mit Jack nackt in einem Bett gelegen hat, allerdings, 
um den halberfrorenen Jack mit ihrer eigenen Körperwärme zu wärmen, zieht 
anschließend mit ihrer Tochter Eleanor aus dem Ort weg und lebt viele Jahre 
demütig in Armut und Schmach (TBL 225-228).  Eine teilweise Versöhnung 
mit dem Ehemann gelingt erst, als die Tochter Eleanor ausgerechnet Jack 
Mauser als ihren Ehemann präsentiert, woraufhin Lawrence seine Familie 
wieder im Haus aufnimmt (TBL 237-240).  Aber erst als Anna stirbt (TBL 430-
432), kann Lawrence ihr wirklich vergeben.  Er beweist Anna nun seine Treue, 
die in konservativen christlichen Kreisen bis zum Tod reicht, indem er in 
derselben Nacht noch Selbstmord begeht (TBL 432-435).  Erdrich zeigt damit 
auch an diesem Ehepaar eine Lehrauffassung, hier die des konservativen 
Treueverständnisses, in seinen beiden Extremen (vollständiges Nichtvergeben 
nach der Tat, in dem Lawrence die schuldige Anna in die Armut treibt, und 
wiederum vollständige Vergebung und Treue bis über den Tod hinaus, indem 
Lawrence in derselben Nacht stirbt). 
Zusammenfassend ist deshalb zu sagen, dass letztlich erst im 
Zusammenspiel aller indianischer und nichtindianischer Figuren in den 
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Romanen von Louise Erdrich das komplexe und verschlungene Muster 
verschiedener Bedeutungsvarianten entsteht, wie es Erdrich wohl für die 
meisten ihrer literarischen Stoffe aufgreift.  Ausgelotet werden die 
Möglichkeiten und Bedingungen eines Lebens nach katholischen 
Wertvorstellungen (für die nichtindianischen Figuren) bzw. eines 
vermittelnden Weges zwischen indigenen Tradierungen und christlichen 
Auffassungen (für die indianischen Figuren).  Wohl nicht überraschend 
erweisen sich dabei Wege doktrinärer Glaubensausübung für Chippewa und 
Nichtindianer gleichermaßen als Sackgassen ohne Entwicklungsmöglichkeit 
(z.B. das Ehepaar Schlick, Mashkiigikwe, Father Gregory), während 
synkretistische Wege der Begegnung mit der jeweils anderen Kultur 
nichtindianischer Katholiken und katholisierter Anishinabe ein Leben in 
Würde und Selbstachtung eröffnen (z.B. Mary Kashpaw, Margaret Kashpaw, 
Jude Miller, Father Damien).  Der Reigen der Figuren widerspiegelt dabei auch 
die Vielzahl der Varianten, in denen die Begegnung mit dem Christentum 
erfolgen kann.  Jede Figur leistet deshalb einen gleichbedeutend wichtigen, 
aber dennoch verschiedenartigen Beitrag zur Gesamtaussage in den Romanen, 
die in der Sammlung möglicher Auffassungen zur Begegnung zwischen 
Ureinwohnern und Christentum anzusiedeln ist.   Erdrich komponiert damit 
in ihren Romanen (ähnlich Herman Melville in dessen Meisterwerk Moby Dick) 
einen Mikrokosmos der gesellschaftlichen Wirklichkeit, wobei ihr Interesse 
dem Reservatsleben der Chippewa gilt und, hinsichtlich des 
Untersuchungsgegenstandes, dem Kaleidoskop individueller Erfahrungen und 
Wahrnehmungen in der Auseinandersetzung mit dem Christentum.  Wie ihr 
literarisches Vorbild William Faulkner in The Sound and The Fury (1929) setzt 
Erdrich der Einzelerfahrung einer Protagonistenfigur die Pluralisierung der 
Empfindungen eines Figurenensembles entgegen, dessen Mitglieder ihre 
individuellen Erfahrungen in die Gesamtaussage zum christlichen Einfluss auf 
das Stammesleben einschreiben.  Erdrich schafft damit nicht nur hinsichtlich 
der Anzahl ihrer Figuren ein Maß an Komplexität, welches seinesgleichen in 
der indianischen Romanliteratur sucht, sondern auch ein Maß 
perspektivischen Erzählens, das das individuelle Erleben als Teil des 
synkretistischen Wandels der Anishinaberiten, des Reservatslebens und des 
Lebens in der nichtindianischen Welt von Argus immer wieder impliziert. 
Letztlich aber wird die Möglichkeit der Wahrheitsfindung sowohl über 
das Leben der Chippewa als auch über den katholischen Einfluss auf diesen 
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Stamm in den Erdrichromanen durch die Vielzahl der Werke immer weiter in 
den Hintergrund gedrängt.  Waren eindeutige Bewertungen und Aussagen 
nach den ersten Romanen Love Medicine, The Beet Queen und Tracks 
durchaus noch möglich (und wurden hier für Pauline/ Leopolda noch 
erörtert), löste sich diese Bewertungsgewissheit mit der zunehmenden Zahl der 
Veröffentlichungen immer weiter auf.  Mit der Herausgabe des letzten Romans 
Last Report markierte die Autorin zudem im Text ablesbar, dass sie ihre 
Figuren nunmehr als Gestalten in einem postmodernen Spiel ansiedelt, deren 
Entwicklungsrichtungen immer wieder neu erdacht und geschrieben werden 
können.  Somit löst sich im Verband der Romane und im Kaleidoskop der sich 
stetig verändernden Einzelschicksale die Bewertungsgrundlage zunehmend 
auf.  Eine abschließende Bewertung hinsichtlich des hier untersuchten 
katholischen Einflusses ist deshalb wohl weder möglich noch erwünscht, denn 
letztlich ist jede Figur, so zeigt es Erdrich, ein Produkt der Autorinnenfantasie, 
und ihre Entwicklung kann jederzeit revidiert, verstärkt oder neu erschaffen 
werden.  Die Pluralisierung der Einzelerfahrungen und der in den Text 
eingeschriebene Wille der Autorin, ihre Figuren aus der Bewertungsgewissheit 
ihrer Leserschaft und Kritikerschaft zu entlassen, verhindern deshalb eine 
abschließende Aussage zum Untersuchungsgegenstand. 
 
 
III. Abschließende Bemerkungen 
III.1. Gesamtzusammenfassung zur Untersuchung 
Paula Gunn Allen stellt in ihrem Essay „Cuentos de la Tierra Encantada: 
Magic and Realism in the Southwest Borderlands“ fest, dass der älteste und 
tiefgreifendste Einfluss des angelsächsischen Amerika auf die Südweststämme 
durch das Militär verursacht wurde (vgl. Allen 1997 a: 346, 358).  Nach der 
nun vorliegenden Untersuchung ist aber zu entgegnen, dass die Einwirkung 
der christlichen Missionsarbeit nicht minder umfassend und einschneidend 
war.  Die vier untersuchten Autorinnen und Autoren bezeugen die hohe 
Wechselwirkung zwischen den indigenen Traditionen auf der einen, und der 
christlichen Religion auf der anderen Seite, die zu unterschiedlichen 
Ergebnissen oder Abstufungen hinsichtlich des möglichen Zusammenspiels 
beider Tradierungen führt. 
McNickles Roman The Surrounded als der älteste Text verwirft für die 
Salish die Möglichkeit, in der katholischen Glaubenslehre eine spirituelle 
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Erneuerung und die Reinstallation ihrer regionalen Macht zu finden, die sich 
die Salish mit der Katholisierung des Stammes erhofft hatten.  Alle von 
McNickle thematisierten katholischen Inhalte (Dogmen, Rechtsnorm, 
Alltagskultur und Erziehung) bewirken stattdessen, dass die Salish 
(exemplarisiert an den Figuren Archilde Leon, Catharine [Running Wolf] Leon 
und Mike Leon) in eine tiefe Sinnkrise gestoßen werden.  Die traditionellen 
Riten und der Stammeszusammenhalt werden immer stärker gefährdet, weil 
die Missionare unbeirrt an der Durchsetzung ihrer Missionsziele arbeiten.  Da 
die Missionare die Salish letztlich in jeglichen Belangen ihres alltäglichen und 
religiösen Lebens zu entmündigen suchen, wurde diese Art der Einflussnahme 
als koloniale Macht in der Erörterung zum Roman charakterisiert.  Diese zeigt 
sich auch an den unterschiedlichen geschichtlichen Berichten, die im Roman 
anhand der Tagebuchaufzeichnungen des Priesters Father Grepilloux und der 
Erzählung des alten Salish Modeste gegenübergestellt werden.  Denn sie 
bezeugen nicht nur die konträren Interessen der Salish und der Missionare an 
der Katholisierung des Stammes und die daraus folgenden unlösbaren 
Konflikte, sondern auch, dass die Missionare in den Salish unmündige Kinder 
sehen wollen, was ihre Vormundschaft gegenüber den Salish rechtfertigt.  
Letztlich ist deshalb, wollen die indigenen Figuren die im Roman umrissene 
Konfliktsituation lösen, eine Abkehr von der katholischen Glaubenslehre und 
eine Rückkehr in die alten Traditionen unumgänglich. 
Paula Gunn Allen dagegen verknüpft in The Woman Who Owned the 
Shadows die Missionsarbeit mit der patriarchalen Unterdrückung der Frau.  
Sie zeigt an ihrer Protagonistin Ephanie Atencio, dass die katholische 
Sozialisierung zu einer fast vollständigen Veränderung der Persönlichkeit 
führt, die durch den katholischen weiblichen Sozialisationskatalog 
(beispielhaft im Roman thematisiert an den katholischen Auffassungen zur 
Leibfeindlichkeit, Nächstenliebe, Schuld und Buße) sowohl initiiert als auch 
immer wieder neu bestärkt wird.  Die Unterdrückung der Frau durch das 
Patriarchat wird dabei einerseits ideologiekritisch problematisiert, das heißt 
die hierarchischen Strukturen, die der westlichen sozialen Ordnung zugrunde 
liegen und innerhalb der christlichen Glaubensvermittlung gelehrt werden, 
werden als Herrschaftsstrukturen entblößt, welche die Entmündigung und 
Gewaltanwendung an Frauen, Kindern und Homosexuellen billigt.  
Andererseits thematisiert die Autorin die patriarchale Unterdrückung der Frau 
auch als psychologisch-sozialkritisches Phänomen, wenn sie an verschiedenen 
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Frauenfiguren (wie Ephanie oder den Frauen aus dem Pueblodorf) auch jene 
Folgen herausarbeitet, durch die Frauen sich der Mittäterinnenschaft ihrer 
eigenen Entrechtung schuldig machen.  Letztlich werden so die 
heilsgeschichtlichen Deutungsmuster im Christentum grundlegend 
revisioniert, wobei, wie zu Beginn der Interpretation erläutert, in der Nutzung 
des Terminus „Revision“ an Elke Seifferts und Christine Schaumbergers 
Ausführungen zur „feministisch-theologischen Re-vision“ angeknüpft wird (vgl. 
Kapitel II.2.3.).  Allens Protagonistin verwirft im Romanverlauf alle sie in ihrer 
Entwicklung behindernden Regeln und Normen, zu denen neben den 
lehrtheologischen Inhalten ihrer katholischen Sozialisierung auch die strengen 
Überlieferungen der Pueblos gehören und die klischeehaften Vorstellungen der 
nichtindianischen Personen zählen, die meinen, für die Rechte der 
Ureinwohner zu handeln.  Ephanies Weg verdeutlicht, dass jegliche Form der 
Unterdrückung zu verurteilen ist, erst recht, wenn diese Gewalt und 
Entmündigung gegen Frauen oder andere so genannte Minderheiten 
unterstützt. 
Ephanies Entwicklung führt sie deshalb aus diesem unterdrückenden 
Umfeld heraus und hinein in die Gemeinschaft mystischer Frauengestalten, 
denen die Protagonistin bereits über weite Teile des Romans begegnet war.  
Diese Frauen müssen, so zeigte es die hier geführte Interpretation, als 
Repräsentantinnen weiblicher mystischer Tradierungen aus der Welt der 
Pueblos und des Christentums verstanden werden.  Denn zum einen geleitet 
Spider Woman, die Schöpferin der Pueblos, Ephanie aus ihrer tiefen Sinnkrise 
im dritten Romanteil, sodass die Verknüpfung zu den weiblichen Figuren aus 
den Pueblomythen im Text deutlich herausgearbeitet ist.  Zum anderen greift 
die Autorin mit dem Namen ihrer Protagonistin aber auch ausdrücklich 
christliches Vokabular auf, der ihre Suche in die reichen Überlieferungen 
mystischen Erlebens im Christentum stellt.  Indem Ephanie (als Halbblut) 
beide mystischen Tradierungen in sich vereint und am Romanende durch sich 
selbst und die Aufnahme ihrer nichtindianischen Freundin Teresa in den 
Kreis der mystischen Schwestern zusammenführt, wird im Roman eine erste 
Form der synkretistischen Vereinigung nichtindianischer und indigener 
Traditionen markiert, die in dem gemeinsamen und identitätsstiftenden Erbe 
weiblicher Mystik gekennzeichnet werden kann. 
N. Scott Momaday wiederum arbeitet in House Made of Dawn auf zwei 
Ebenen.  Auf der Figurenebene vermittelt der Roman die Botschaft, dass die 
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Pueblos die christlichen Werte nicht brauchen, wie die erste Predigt des 
Priesters Tosamahs in HMD bezeugt oder auch die antonymische Blindheit 
derjenigen Figuren belegt, die als Priesterfiguren das Christentum 
repräsentieren.  Auf der Ebene der Überlieferungen und Riten dagegen 
markieren alle beschriebenen Legenden und Zeremonien (wie die zitierte 
Ankunft der Bahkyush in Walatowa oder auch die erläuterte Legende des 
Heiligen Santiago) die Rezeption fremder kultureller Güter, die immer unter 
der Zielstellung erfolgt, die alten Traditionen zu stärken und an sich ändernde 
Bedingungen der Außenwelt anzupassen.  Auch die Rückkehr des 
Protagonisten Abel am Romanschluss von HMD impliziert diese doppelte 
Botschaft.  Denn einerseits erneuert er mit seiner abschließenden Teilnahme 
am rituellen Lauf zu Beginn der Pflanzsaison die alten Puebloriten.  
Andererseits aber kann seine Rückkehr nur erfolgreich sein, wenn Abels 
Erfahrungen jenseits seines Heimatdorfes Walatowa in die Zeremonien 
Eingang finden, weshalb in der Interpretation des Romans von einer selektiven 
Inkorporation fremden kulturellen Inventars gesprochen wurde, die als eine 
weitere Ausformung der synkretistischen Begegnung der indigenen 
Tradierungen mit den christlichen Überlieferungen beschrieben wurde. 
Louise Erdrich schließlich hat mit ihrem großen Gesamtwerk eine ganze 
Palette verschiedener Anishinabefiguren und deren 
Entwicklungsmöglichkeiten in der Begegnung mit dem Katholizismus 
aufgezeigt.  Ein solcher Weg kann in die Isolation führen, wenn man (wie 
Pauline Puyat/ Sister Leopolda) unbeirrt an den Dogmen und dem 
katholischen Mystizismus festhält.  Die Entwicklung kann aber auch in einen 
synkretistischen Prozess der Auseinandersetzung mit den verschiedenen 
religiösen Traditionen treten, wie es an den Figuren Marie Lazarre Kashpaw 
und Lipsha Morrissey erläutert wurde.  Ergänzt werden die drei besprochenen 
Chippewafiguren durch eine Vielzahl weiterer indianischer und 
nichtindianischer Figuren, die unterschiedliche Facetten der Ablehnung, 
Verschmelzung und Ausübung religiöser Werte aus beiden Traditionen 
figuralisieren.  Erdrichs Romanwelt stellt sich daher als ein Kaleidoskop 
verschiedener Varianten dar, in welchen Formen eines ablehnenden 
Dogmatismus denen einer Vereinigung der beiden Traditionen 
gegenüberstehen, weshalb sich das gesamte Figurenensemble als eine Palette 
synkretistischer Formen darstellt.  Da Erdrich aber mit der zunehmenden 
Anzahl ihrer Romane offenbar bewusst gegen bereits existierende 
 361
Lesererwartungen anschreiben wollte, werden insbesondere mit dem letzten 
Roman The Last Report viele der vorher etablierten Bewertungen bezüglich des 
Verhältnisses zwischen Katholizismus und Anishinaberiten aufgeweicht.  Die 
Pluralisierung der Entwicklungswege und der in den Text eingeschriebenen 
Bewertungen löst damit die Bewertungsgewissheit in ihrem Roman 
hinsichtlich des gewählten Themas zunehmend auf, sodass eine 
abschließende Aussage nur bedingt für eine Figur, jedoch nicht mehr für das 
gesamte Figurenensemble getroffen werden kann. 
Die beschriebenen Positionen der Autorinnen und Autoren lassen sich 
auch an den den Romanen zugrundeliegenden Alteritätsmustern nach 
Helmbrecht Breinig (auf der Grundlage des Diskursbegriffs nach Michel 
Foucault) oder zur Mixedblood-Identität nach Louis Owens ablesen.  Denn je 
strenger die Ablehnung gegenüber dem Missionswillen der kirchlichen 
Vertreter gestaltet ist (hier bei McNickle und Allen), um so stärker treten die 
Alteritätsmuster hervor.  In McNickles The Surrounded wird dies besonders 
deutlich in der durchaus plakativen Gegenüberstellung von Archilde, 
Catharine und Mike zu den vier Vaterfiguren im Roman (Father Grepilloux, 
Max, Father Jerome und Sheriff Dave Quigley), die alle vier die Durchsetzung 
der westlichen Rechtsnorm und der Glaubensinhalte von den drei Salish 
erzwingen wollen.  Auch Ephanie Atencio muss sich in Allens Roman The 
Woman von den Missionaren, den politischen Aktivisten und den 
konservativen Laguna abgrenzen, um den im Roman dargestellten Abschnitt 
ihrer Suchreise zu meistern. 
McNickle ist deshalb auch derjenige Autor, der in der Untersuchung die 
eingangs erläuterten Erkenntnisse von Wolfgang Karrer und Hartmut Lutz am 
deutlichsten bestätigt.  Die beiden Verfasser hatten in ihrer Studie die 
Gestaltung der fremden Macht anhand einzelner Repräsentantenfiguren 
bereits als ein typisches Merkmal aller so genannten Minderheitenliteraturen 
herausgearbeitet und zugleich die starken Verkürzungen in der Gestaltung 
dieser Figuren bemängelt.  Als Beispiele aus The Surrounded mögen die beiden 
Priesterfiguren Father Grepilloux und Father Jerome genügen, die als ein von 
Rousseau geprägter Denker einerseits und ein fanatischer Diener der Kirche 
andererseits die beiden möglichen Extreme verkörpern, wie Missionare der 
indigenen Bevölkerung begegnen können.  Beide verhindern durch ihr 
fehlendes Verständnis für die indianischen Belange einen möglichen 
Austausch zwischen Missionaren und Salish und untermauern damit letztlich 
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die strenge Gegensätzlichkeit.  Auch bei Allen findet sich noch die 
Verkörperung des Fremden in einzelnen Figuren, wie zum Beispiel in den 
Nonnen während Ephanies Schulzeit.  Jedoch wird bei Allen diese Haltung 
bereits aufgeweicht, indem beispielsweise die Nonnen Mary Grace und Clair 
unter derselben Lieblosigkeit zu leiden haben wie die indianischen 
Schülerinnen an der Klosterschule.  Ein Reifungsprozess ist deshalb nur in 
der Überwindung jeglicher unterdrückerischer Instrumente möglich, wobei 
Allen aber auch die nichtindianischen Frauen als Opfer patriarchaler Macht 
darstellt und deren Befreiung fordert. 
Autoren wie die hier untersuchten N. Scott Momaday und Louise 
Erdrich dagegen skizzieren die Möglichkeit einer befruchtenden Begegnung 
beider Traditionen.  Es kommt im Werk dieser Schriftsteller deshalb zu einer 
stärkeren Differenzierung verschiedener Mixedblood-Diskurse, wie es 
hinsichtlich Momadays Romanwerk für den Sonnenpriester Tosamah, Ben 
Benally und Abel oder bei Erdrich für Pauline Puyat/ Sister Leopolda, Marie 
Lazarre Kashpaw und Lipsha Morrissey erläutert wurde.  Diese Figuren 
verdeutlichen einerseits die Schwierigkeiten in der Vermischung der 
Traditionen, wenn Figuren wie Tosamah, Ben Benally oder Pauline/ Leopolda 
in ihren Entwicklungsprozessen stecken bleiben, weil das Großstadtleben oder 
ihr Beharren auf einzelnen lehrtheologischen Aussagen sie in die Isolation 
treibt.  Andererseits veranschaulichen Figuren wie Abel, Marie Kashpaw oder 
Lipsha Morrissey aber auch die Möglichkeiten zur Inkorporation oder 
synkretistischen Wertschöpfung, die in der Begegnung der verschiedenen 
kulturellen Kode verborgen liegen. 
Jedoch ist zu ergänzen, dass auch Momaday noch immer ähnlich 
schroffe Verkürzungen in der Darstellung seiner nichtindianischen Figuren 
wählt, wie es bereits für McNickle und Allen nach Karrers und Lutz’ 
Untersuchungsergebnissen erwähnt wurde.  Man denke nur an die 
Beschreibungen des halbblinden Priesters Father Olguin oder an Angelas 
Selbstzüchtigung vor ihrer sexuellen Initiation mit Abel.  Lediglich Erdrich 
stellt dieser Einseitigkeit die Pluralität ihrer Figuren und deren 
Entwicklungswege gegenüber.  Insofern bestätigen die gewählten Textbeispiele 
Karrers/ Lutz‘ Beobachtung, differenzieren sie aber auch weiter.  Denn die 
nichtindianischen Figuren der gewählten Texte können sowohl die 
Entgegensetzung und Entfremdung zur westlichen Welt darstellen (hier u. a. 
bei McNickle).  Aber sie können auch die Verschmelzung der Traditionen und 
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damit einen Wandel der Religionen auf unterschiedliche Weise figuralisieren, 
wie es hier wohl am auffälligsten von Erdrich an der Figur des Father 
Damien/ Agnes DeWitt gestaltet wurde, der/ die eine Zwitterposition in 
Geschlecht, Funktion und Religionszugehörigkeit durch den späteren Übertritt 
zur Religion der Anishinabe einnimmt.  Allens Darstellung ihrer Frauenfiguren 
oder Momadays Skizzierung der Angela nach ihrer sexuellen Initiation können 
wiederum als ein Versuch gelesen werden, die Entgegensetzung des Eigenen 
und Fremden in ihren unterschiedlichen Facetten auszuloten. 
Verallgemeinert kann deshalb gesagt werden: 
Wird bei der Gestaltung des christlichen Einflusses auf das indianische 
Selbstbild in einem Roman das machtpolitische Wirken in den Vordergrund 
gerückt (sei es wie hier kolonialer oder patriarchaler Art), kommt es in den 
Romanen zu einer verkürzten Darstellung.  Die christliche Botschaft wird in 
diesem Fall auf wenige dogmatische Aussagen der entsprechenden 
missionierenden Kirchen reduziert, die in besonders plakativer Weise die 
Gegensätzlichkeit und Unvereinbarkeit der traditionell indianischen und der 
westlichen Werte unterstreichen (bei McNickle beispielsweise die drei 
ausgewählten Dogmen der Ekklesiologie, der Harmiatologie und der 
Eschatologie; bei Allen die Aussagen zu Leibfeindlichkeit, Nächstenliebe, 
Schuld und Buße).  Die Missionsarbeit wird in diesem Fall als das Andere 
bestimmt, wie es Helmbrecht Breinig innerhalb seiner Ausführungen zum 
Alteritätsdiskurs beschreibt.  Dieses Andere gilt es zu überwinden, um zu den 
indianischen Traditionen (bei McNickle die alten Salishriten, bei Allen die 
Pueblomythen) als dem Eigenen und Wahren zurückkehren zu können.  Die 
möglichen Kultur bereichernden Einwirkungen der christlichen Religion 
bleiben bei dieser Form der Darstellung gänzlich unberücksichtigt bzw. 
werden (wie bei McNickle hinsichtlich der westlichen Alltagskultur oder bei 
Allen bezüglich des weiblichen Sozialisierungskatalogs) als Instrumente 
entlarvt, mit dem die individuellen Identitätskonflikte weiter verschärft 
werden.  Es kommt dadurch zu einer doppelten Umdeutung bekannter 
heilsgeschichtlicher Diskurse.  Denn die Darstellung der Missionsarbeit als 
dem Anderen entspricht zum einen einer Umkehrung des amerikanischen 
Eroberungsmythos, wie ihn die eingangs zitierten Kritiker Pearce, Drinnon 
und Slotkin für die US-amerikanische Nationenbildung beschrieben, in denen 
die Indianer das Andere und Fremde verkörperten.  Die Art der Darstellung ist 
zum anderen aber auch deshalb eine heilsgeschichtliche Umformung, weil bei 
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McNickle und Allen nicht mehr der so genannte westliche Fortschritt den 
Segen bringt, sondern die Rückbesinnung auf die traditionellen Kulturen bzw. 
auf die weiblichen mythischen Traditionen.  Das Romanwerk dieser Autoren 
dient deshalb letztlich nicht nur einer Um- oder Neuschreibung bekannter 
Geschichtsdarstellungen (wohl am deutlichsten in Father Grepilloux‘ 
Tagebuchaufzeichnung in The Surrounded festgehalten, aber auch bei Allen 
hinsichtlich der besonderen Erfahrung der Frau im Patriarchat), sondern 
fordert auch die Berücksichtigung der indianischen Erfahrungen, die 
Anerkennung der indianischen Rechte im Sinne eines politischen Manifests 
und die Rechtfertigung einzelner Isolationsbestrebungen, wie es McNickle in 
The Surrounded darstellt. 
Wird dagegen in den Romanen die Möglichkeit einer befruchtenden 
Begegnung beider Traditionen betont, welche die indianischen Kulturen im 
Zuge der Kolonisation zwar verändert, aber dennoch vielfältiger gemacht hat, 
so wird die Begegnung mit dem Christentum in dieser Mannigfaltigkeit 
gestaltet.  Häufig werden in diesen Werken anhand von Figuren oder 
Zeremonien verschiedene Facetten der Einflussnahme thematisiert, die sowohl 
bereichernde (z.B. die Riten in HMD oder Lipsha Morrisseys synkretistische 
Reifung zum neuen Pillagerheiler in Love Medicine und The Bingo Palace) als 
auch machtpolitische Folgen für die Indianer wiedergeben können (z.B. Abels 
Odyssee durch Krieg, Gefängnisaufenthalt und Verstädterung vor seiner 
Rückkehr in das Reservat in HMD oder Pauline Puyat/ Sister Leopolda 
einsamer Weg als Nonne in Tracks).  Die Funktion des Lesers ist es, die 
verschiedenen Positionen zu erschließen und das Kaleidoskop der Vielfältigkeit 
als Maßstab zugrunde zu legen, mit dem die Auseinandersetzung mit der 
christlichen Religion wohl bewertet werden soll. 
Damit bekunden die vier hier untersuchten Autoren in ihren Werken 
ein etwas anderes Bild, als es William Bevis in seiner eingangs erwähnten 
Studie „Native American Novels: Homing In” (1987) ableitete.  Er hatte die 
Rückkehr zu den alten Traditionen als charakteristisches Handlungsmuster in 
der zeitgenössischen indianischen Romanliteratur und als Voraussetzung 
einer erfolgreichen indigenen Identitätsbildung herausgearbeitet (Bevis 1987: 
580-620).  Die hier untersuchten Autoren bezeugen dagegen die zunehmende, 
wenn auch immer kritisch verbleibende Bereitschaft zur Inkorporation der 
christlichen Werte und Haltungen als Bestandteile einer indigenen 
Identitätsschöpfung.  Allein McNickles The Surrounded bestätigt unumwunden 
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Bevis‘ Untersuchungsergebnisse.  Dieser Roman plausibilisiert über die 
Unvereinbarkeit der indigenen mit den katholischen Tradierungen und den 
daraus resultierenden Identitätskonflikten der Figuren die Wiederbelebung der 
alten Kulturen.  Auch Allen und Momaday gestalten in ihren Werken eine 
ablehnende Position, jedoch können in beiden Texten Aspekte der 
Inkorporation nachgewiesen werden (bei Allen die weiblichen mystischen 
Traditionen und bei Momaday die selektive Aufnahme einzelner Facettestücke 
in die Puebloriten), die dieser, bei Momaday sogar verbalisierten Ablehnung 
des Christentums entgegenwirken.  Allein Erdrich thematisiert die Möglichkeit 
einer synkretistischen Erneuerung der Chippewariten, wobei sie mit einer 
Figur wie Pauline/ Leopolda sowohl auf die Gefahren einer unkritischen 
Nachfolge aufmerksam macht, als auch mit Lipsha den kreativen 
Möglichkeiten Raum verleiht.  Die vier Autorinnen und Autoren repräsentieren 
damit einen Bogen der zunehmenden, aber dennoch kritischen Öffnung 
gegenüber dem Christentum, sodass die in der indianischen Romanliteratur 
thematisierte Begegnung von den indigenen Tradierungen und dem 
Christentum zwischen strikter Ablehnung alles Christlichen, der affirmativen 
Aufnahme christlicher Elemente und der zunehmenden Pluralisierung der 
Begegnungen bei gleichzeitiger Aufgabe der Bewertungsgewissheit 
charakterisiert werden kann.  Allen, Momaday und Erdrich sind deshalb mehr 
noch als dem homing-in-plot nach Bevis den Auffassungen von Louis Owens 
verpflichtet, der in seinen nichtfiktionalen Schriften immer wieder betont, dass 
die alleinige Rückkehr Stagnation und damit den Verfall der alten Traditionen 
hervorrufen würde.  Nur wenn die Ureinwohner bereit sind, sich dem neuen 
kulturellen Instrumentarium der nichtindigenen Welt zu öffnen, ist ihnen, so 
Owens, ein Überleben möglich (vgl. u. a. Owens 1992: 240). 
Jedoch wäre, und hier wird noch einmal auf die eingangs erwähnten 
Frageleitlinien Bezug genommen, keine der hier vorgestellten Aussagen oder 
die erörterten Alteritäts- und Mixblooddiskurse glaubwürdig, wenn die 
Autorinnen und Autoren das gesamte Spektrum der kirchlichen (hier römisch-
katholischen oder presbyterianischen) Lehrmeinungen aufgriffen.  Erst die 
selektive Darstellung einzelner Lehrinhalte (bei McNickle die Dogmen, die 
Rechtsnorm, die Alltagskultur und die Erziehung; bei Allen die Sozialisierung; 
bei Momaday die sprachliche Kolonisierung und der Dogmatismus der 
Missionare) macht die Ausgestaltung überzeugend und rechtfertigt 
beispielsweise den von McNickle propagierten Rückzug aus der christlichen 
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Welt oder für Allen aus der patriarchalen nichtindianischen Welt und den 
Stammesnormen der Pueblos.  Allein Erdrich mit ihrem facettenreichen 
Kaleidoskop vermeidet zumindest teilweise diese Selektion, da sie mit einem 
reichen Figurenkorpus unterschiedlichste Haltungen, Normen und 
Möglichkeiten in der Begegnung mit der fremden Religion gegenüberzustellen 
vermag. 
Hinsichtlich der Leser übt diese Selektion zwei Funktionen aus.  Sie 
stellt zunächst mögliche Lesererwartungen infrage, wenn z.B. noch immer die 
Auffassung vertreten werden sollte, dass sich die Ureinwohner der westlichen 
Entwicklung anschließen müssten und den christlichen Glauben als die 
wahre Religion anerkennen sollten.  Alle vier Autoren stellen diesen 
Erwartungen die komplexen und konfliktreichen Folgen der Begegnung mit 
der nichtindianischen Welt in Form von Krankheiten, Landverlust, Krieg, 
Verstädterung und der Orientierungslosigkeit inmitten zweier divergierender 
Welten gegenüber.  Die Autoren bezeugen damit in ihren Texten die begrenzte 
Sinnhaftigkeit der christlichen Botschaft für das indianische Leben und 
wirken möglichen Forderungen nach kultureller Anpassung der Ureinwohner 
entgegen. 
Die Texte wirken aber auch als ein Werkzeug der spirituellen 
Erneuerung auf ihre Leser, denn sie bekunden die Vitalität der alten 
Traditionen und den Stolz darauf.  Die Texte sind damit ein Instrument, mit 
dem die kulturelle Pluralität im nördlichen Amerika und der wachsenden Ruf 
nach kultureller Autonomie innerhalb einer facettenreichen, durch 
Multiplizität gekennzeichneten amerikanischen Gesellschaft bekräftigt wird, 
wodurch die Texte möglichen Tendenzen zur Vereinheitlichung der 
indianischen Traditionen entgegentreten.  Die Gestaltung des christlichen 
Einflusses in den Romantexten muss deshalb einerseits als Ausdruck des 
literarischen Gestaltungswillens der Autoren gelesen werden, die in der 
Reduktion der verschiedenen christlichen Lehren auf wenige Lehrinhalte 
sowohl den Willen zur Abgrenzung als auch die Möglichkeit zur Inkorporation 
ausformulieren.  Andererseits aber sind die Texte auch ein Zeugnis des 
Widerstandes gegen die kulturelle Entmachtung und Fremdbestimmung und 
sie vereinen sich zu einer Stimme, mit der die indianische Forderung nach 
Souveränität über ihre Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft gestärkt wird. 
Letztlich aber kann eine Studie, wie die hier nun vorliegende, nur einen 
Ausschnitt präsentieren, wie indianische Autoren den Einfluss der 
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christlichen Religion aufgreifen und welche Funktionen sie ihr für den Prozess 
der indianischen Selbstbildschöpfung zuweisen.  Anna Lee Walters (Pawnee-
Otoe) bekräftigte diese Haltung bereits, als sie sagte: „I don’t know of any 
American Indian fiction writer [...] who proclaim to speak for all Indian 
people.“ (Walters 1984: 37).  Mit den gewählten Autorinnen und Autoren 
wurden Positionen beschrieben, die keine Fixpunkte oder gar eine 
Entwicklungsrichtung bezeugen.  Sie bestätigen jedoch die kritische, aber 
dennoch zunehmende Öffnung der indigenen Kulturen gegenüber dem 
Christentum und bekunden zugleich deren Heterogenität.  Andere Autoren 
dagegen greifen in ihren Werken andere Meinungen auf oder stellen die hier 
vorgestellten Positionen mittels eines anderen Instrumentariums dar.  Anhand 
der erarbeiteten Struktur der zunehmenden Öffnung gegenüber fremden 
religiösen Traditionen sollen deshalb nun in einem abschließenden Ausblick 
weitere Textbeispiele zu größeren thematischen Gruppen zusammengefasst 
werden.  Hier werden Gemeinsamkeiten und Unterschiede zu den gewonnenen 
Untersuchungsergebnissen hervortreten.  Die Auswahl mag zugleich ein 
Anstoß zur weiteren Beschäftigung mit dem hier gewählten 
Untersuchungsgegenstand sein, denn die nordamerikanische indianische 
Erzählliteratur bietet einen reichen Fundus, den hier erarbeiteten Ertrag 




Nachdem die Erörterung der gewählten Autorinnen und Autoren 
abgeschlossen ist, folgt nun ein Ausblick auf weitere Beispiele aus der US-
amerikanischen und kanadischen indianischen Erzählliteratur, in denen der 
Einfluss der christlichen Religion ebenfalls thematisiert wurde.  Diese Werke 
lassen interessante Vergleiche zu den hier erzielten Ergebnissen ableiten.  Um 
die Gemeinsamkeiten und Unterschiede deutlicher herauszustellen, werden 
die Textbeispiele anhand der thematischen Abfolge besprochen, die sich aus 
der Textanalyse ergibt.  Wo es aber möglich ist, Parallelen zu verschiedenen 
Figuren aus der Textanalyse aufzuzeigen, wird darauf verwiesen. 
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Die Darstellung des christlichen Einflusses auf das indianische Selbstbild: ein 
Ausblick auf weitere Textbeispiele aus der US-amerikanischen und kanadischen 
indianischen Erzählliteratur 
Eine große Anzahl indianischer Autoren aus den USA und Kanada haben sich 
des untersuchten Themas angenommen.  Es soll deshalb hier mit einigen 
Beispielen begonnen werden, in denen Autorinnen und Autoren den Einfluss 
der christlichen Religion ebenfalls als Kolonialmacht darstellen, wie es in der 
Untersuchung beispielhaft an D‘Arcy McNickles The Surrounded 
herausgearbeitet wurde.  Zunächst sei hier eine kanadische Autorin benannt, 
die eingangs bereits erwähnte Mowak E. Pauline Johnson.  Sie wuchs auf dem 
Six Nation Reserve in der Nähe von Brantford, Ontario auf und bereiste nach 
ihren ersten literarischen Erfolgen weitläufig sowohl den amerikanischen 
Kontinent als auch Europa (vgl. Ruoff “Introduction“, in The Moccasin Maker 
1987 ed.: 1-37).  Ihr Kurzgeschichtenband The Moccasin Maker (1913) besticht 
durch ihr Engagement für die indianischen Rechte und greift wiederholt die 
unterschiedlichen Interessen und daraus resultierenden Konflikte zwischen 
den indianischen und nichtindianischen Figuren auf.  Die Erzählung „A Red 
Girl’s Reasoning“228 ist hierfür ein Beispiel, in welchem Johnson das koloniale 
Machtstreben der nichtindianischen Siedler am Beispiel der Eheleute Christie 
und Charlie McDonald verdeutlicht.  Charlie, der die Indianerin Christie 
heiratete, ist später darüber erzürnt, dass Christies Eltern nur nach den 
indianischen Sitten getraut waren.  In seinem Verständnis hat er damit 
unwissentlich in Christie ein illegitimes Kind geehelicht und wirft Christie vor, 
ihn absichtlich irregeführt zu haben.  Christie aber ist eine von vielen starken 
Frauengestalten in Johnsons Gesamtwerk und lässt sich durch Charlie nicht 
einschüchtern.  Sie erwidert vorwurfsvoll, wie er es wagen könne, ihre 
Bräuche zu kritisieren und wiederum zu erwarten, dass Christie und ihr 
Stamm die nichtindianischen Sitten übernehmen würden („Why should I 
recognize the rites of your nation when you do not acknowledge the rites of 
mine?“ RGR 117).  Christie verlässt daraufhin ihren Ehemann und ist auch 
später zu keiner Aussöhnung bereit, da sie den Konflikt zwischen den 
kulturellen Normen, die beide Eheleute vertreten, für unüberwindlich hält 
(ebd. 121-126). 
                                          
228 E. Pauline Johnson, „A Red Girl’s Reasoning”, The Moccasin Maker (1913; Tucson: U 
of Arizona P, 1987) 102-126. Nachfolgend „RGR“. 
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Auch der bereits erwähnte John M. Oskison (Cherokee) stellt in seiner 
Kurzgeschichte „The Problem of Old Harjo“ (1907)229 die Mission als 
Kolonialmacht dar.  Oskison war einer der ersten kommerziell erfolgreichen 
indianischen Autoren, der sich nach einem Collegestudium und dem 
Armeedienst im Ersten Weltkrieg ganz dem Journalismus und der 
Schriftstellerei widmete (vgl. Allen 1994: 316).  Seine drei Romane Wild 
Harvest (1925), Black Jack Davey (1926) und Brothers Three (1935) weisen nur 
einen geringen Bezug zu indianischen Themen auf.  Dafür aber ist die 
genannte Kurzgeschichte ein interessantes Beispiel für Oskisons 
Verbundenheit zu seinem Stamm.  Denn die Erzählung berichtet vom alten 
Indianer Harjo, der sich taufen lassen möchte.  Dieses Anliegen aber wird ihm 
verweigert, weil Harjo mit zwei Ehefrauen zusammenlebt und nicht bereit ist, 
um der Taufe willen eine von beiden wegzuschicken.  Die Missionare, 
repräsentiert in Miss Evans und Mrs. Rowell, verweigern ihm daraufhin sein 
Begehren und lassen den alten Mann in seiner Verwirrung allein, seinen 
Wunsch nur um den Preis der Zerstörung seines langjährigen Familiengefüges 
erfüllt zu sehen (POH 137-144). 
Auch wenn ihr Roman Mean Spirit (1990) keinen unmittelbaren Bezug 
zum gewählten Untersuchungsgegenstand bietet, ist an dieser Stelle auch 
Linda Hogan mit der Kurzgeschichte „Amen“ (1983)230 zu erwähnen.  Hogan ist 
Chickasaw.  Dieser Stamm war einer der mächtigen, der das nordöstliche 
Mississippidelta verwaltete und sogar bis ins 18. Jahrhundert hinein 
vermochte, den Schiffsverkehr auf dem Fluss zu kontrollieren.  Aus diesem 
Grund waren die Chickasaw sowohl gesuchte Partner als auch gefürchtete 
Gegner der beiden Kolonialmächte in diesem Gebiet, Frankreich und England.  
Unter dem zunehmenden Kolonisierungsdruck des 19. Jahrhunderts 
versuchten die Chickasaw als einer der so genannten fünf zivilisierten Stämme 
ihr Bleiberecht zu erwirken.  Aber auch sie wurden (wie die Choctaws, 
Cherokees, Semonoles und Creeks) bis 1838 nach Oklahoma 
zwangsumgesiedelt.  Dort setzte nachfolgend eine rasche Verarmung des 
Stammes ein, die 1898 noch dadurch verschärft wurde, dass das Reservat 
unter dem Dawes-Act aufgelöst wurde (vgl. Gibson 1980: 133-135, 221-226, 
                                          
229 John M. Oskison, “The Problem of Old Harjo“, Voice of the Turtle: American Indian 
Literature, 1900-1970, ed. Paula Gunn Allen (1907; New York: One World, Ballantine Books, 
1994) 136-144. 
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338-341, 502 f.).  In Hogans Erzählung „Amen“, die Sullies Erleben der 
magischen Fähigkeiten des einäugigen Zauberers Jack während einer 
schweren Hungerzeit wiedergibt, tritt diese Armut und die daraus folgende 
Abhängigkeit der Chickasaw von der Bundesregierung deutlich hervor.  Es 
wird berichtet, dass einige alte Chickasaw während der geschilderten 
Ereignisse fortwährend „Amen“ sagen, „like good Baptists do“ (A 143).  Das 
Echo baptistischer Glaubenspraxis, wie es insbesondere auch unter der 
schwarzen Minderheit in den USA üblich ist, wird im Text explizit damit in 
Bezug gesetzt, dass dieses ritualhafte Verhalten den Indianern Lebensmittel 
einbringen würde (A 143).  Es ist damit ein Hinweis auf die äußerst 
fragwürdige Praxis einiger ehrgeiziger Missionare im kolonialen Amerika, die 
nur denjenigen Reservatsindianern die Lebensmittelrationen überließen, die 
sich taufen ließen und regelmäßig den Gottesdienst besuchten (vgl. Deloria 
1972 ed.: 106). 
Auch Susan Power und Elizabeth Cook-Lynn charakterisieren in ihren 
Werken die Missionsarbeit als Kolonialmacht.  Beide Autorinnen sind Mitglied 
im Stamm der Lakota (Sioux), der sich bis zum Ende des 19. Jahrhunderts 
der Kolonisierung widersetzen konnte.  Erst in den so genannten 
Indianerkriegen des 19. Jahrhunderts zwischen 1869 und 1886 verloren die 
Lakota endgültig ihre Vorherrschaft auf den Prärieebenen und wurden 
anschließend in große Reservate umgesiedelt.  Dort wurden die Sioux von 
Missionaren verschiedener Kirchen „betreut“, die ihre spirituelle Überlegenheit 
oft dadurch zu beweisen suchten, dass sie traditionelle Zeremonien, wie den 
Sonnentanz, gewaltsam auflösten (vgl. Deloria 1972 ed.: 113).  Insgesamt aber 
setzte in den Reservaten eine rasche Verelendung des Stammes ein, weshalb 
Luther Standing Bear bereits 1933 in seinem autobiografischen Werk Land of 
the Spotted Eagle die kulturelle Anpassung der Sioux an die Lebensweise der 
Nichtindianer infrage stellte, die Missionierung seines Volkes ablehnte und zur 
Rückkehr zu den alten Lakotatraditionen aufforderte (ebd. 226-259). 
In Susan Power und Elizabeth Cook-Lynn findet Standing Bear würdige 
Nachfolgerinnen.  In Susan Powers (Standing Rock Sioux) Erstlingsroman 
Grass Dancer (1994)231 treffen die Leser auf eine Reihe von Siouxfiguren, die in 
                                                                                                                         
230 Linda Hogan, ”Amen“, Song of the Turtle: American Indian Literature, 1974-1994, ed. 
Paula Gunn Allen (1994; New York: One World, Ballantine Books, 1996) 141-146.  Nachfolgend 
„A”. 
231 Susan Power, Grass Dancer (New York: G.P. Putnam’s Sons, 1994).  Nachfolgend 
„GrD“. 
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der Auseinandersetzung mit Magie oder ihrer Kehrseite als zerstörerischer 
Zauber ihre Identitätssuche bestreiten.  Auffällig ist, dass selbst die 
Siouxfiguren, die zu Romanbeginn als gläubige Katholiken beschrieben 
werden, die die indigenen und katholischen Traditionen zu verbinden 
vermögen (Margaret Many Wounds, Crystal Thunder), im Handlungsverlauf 
dem katholischen Glauben entsagen (GrD 95-114, 117, 274 f.).  Grund hierfür 
ist das doktrinäre und später sogar gewaltvolle Auftreten der Missionare 
Father Zimmer, Father La Frambois und des Reverend Pyke, die beleidigend 
oder „taktlos“, so die Beschreibung im Roman (GrD 222), den Sioux ihre 
Botschaft aufdrängen.  Darüber hinaus ergeben die Geschichten „keinen Sinn“ 
(GrD 224), so die Figur Red Dress im Roman, womit deutlich wird, dass die 
Missionsbotschaft für das Leben der Sioux nutzlos ist. 
Mit der Lehrerin Jeannette McVay aber, die im Kapitel 2 des Romans 
„Christianity Comes to the Sioux“ (GrD 57-69) als symbolische Nachfolgerin 
der Missionare etabliert wird, hat Susan Power eine interessante Variante zu 
dieser Bewertungsvorlage im Roman eingearbeitet.  Im Unterschied zum 
Auftreten der Missionare schwärmt McVay wie eine gelehrige 
Rousseauverehrerin für die Lakotatraditionen ihrer Schülerinnen und Schüler, 
ohne jedoch zu begreifen, dass sie, indem sie sie auffordert, die Erzählungen 
in der Schule zu diskutieren, ihre Schüler zwingt, elementare Regeln des 
sozialen Zusammenlebens im Stamm zu verletzen (vgl. Allen 1986 b: 75).  Der 
Text verdeutlicht somit zum einen nochmals, dass die Verklärung der 
Ureinwohner, wie bei Father Grepilloux in The Surrounded erörtert, nicht 
weniger gefährlich ist als die offensichtlich unterdrückerischen Mechanismen 
im kolonialen Machtsystem, denn auch sie verletzt die kulturelle Souveränität 
der indigenen Bevölkerung.  Zum anderen aber exemplarisiert Power an der 
Lehrerin auch die immanente Fähigkeit der indianischen Kulturen, fremdes 
kulturelles Inventar zumindest zu nutzen.  Denn McVay wird im 
Handlungsverlauf zwar nur auf eine sehr oberflächliche Weise Teil der 
Gemeinschaft, aber sie hilft letztlich mit ihrem Optimismus und 
Pragmatismus die unheilbringende Trennung von Crystal und Charlene 
Thunder zu überwinden und damit der verhängnisvollen Zaubermacht 
Mercury Thunders Einhalt zu gebieten (GrD 272-280). 
Aus Elizabeth Cook-Lynns Gesamtwerk sind hier die Kurzgeschichte „A 
Visit from Reverend Tileston“ (1990, Neuauflage 1991) sowie ihr 
Erstlingsroman From the River’s Edge (1991) von Interesse, ein Roman, der 
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später als erster Teil in die Trilogie Aurelia (1999)232 Aufnahme fand.  In „A 
Visit from Reverend Tileston“ wird von dem überraschenden Besuch des 
Missionspredigers und zweier Gleichgesinnter, Schwester Bernice und 
Schwester Kate, bei der Familie Dakotapi berichtet.  Dieser Besuch wird trotz 
des missionarischen Eifers der Besucher fruchtlos bleiben, denn Tilestons 
Auftreten, sein lautes Schreien der Gebete, damit vielleicht noch andere Sioux 
seine Worte hören, aber auch die Beschallung des gesamten Wohngebiets mit 
christlicher Musik über einen Lautsprecher während der An- und Abreise 
(VRT 41-45) bestärken den Eindruck, dass sich diese Missionare den Sioux in 
ungebührender Weise aufdrängen.  Dieses Verständnis des Textes bestätigt 
sich noch einmal am Ende der Erzählung, wenn die jüngste Tochter des 
Hauses die Missionare davonfahren sieht.  Sie geht anschließend zu ihrem 
Onkel, lässt sich eine Schöpfungsgeschichte der Sioux erzählen und äußert 
dabei die Hoffnung, dass die Missionare auch diese Geschichte kennen mögen 
(„She hoped that the Reverend knew about the blanket carriers“ VRT 45).  
Offenbar weiß das Mädchen bereits, dass die alten Traditionen für die Sioux 
wesentlicher sind als die christliche Missionsbotschaft, wie es Elizabeth Cook-
Lynn wiederholt in ihren Publikationen aufgreift. 
Cook-Lynns Protagonist John Tatekeya in From the River‘s Edge muss 
diesen Prozess erst noch absolvieren.  Er erinnert sich an seine Mutter und 
deren gemeinsame Gottesdienstbesuche sowie die leichten Lektionen, die er 
dort statt der schwierigen Gesänge der Sioux lernen musste.  Als Kind war er 
deshalb seiner Mutter immer dankbar, für ihn diesen leichteren Weg gewählt 
zu haben (FRE 15-18).  Jahre später aber erkennt John die trügerische 
Oberflächlichkeit, den Verlust an Gemeinschaft und Respekt füreinander 
sowie die gestiegene Gewaltbereitschaft, die mit der Verbreitung des 
christlichen Glaubens erfolgt und die im Text ausdrücklich als „aggressive 
Religion“ (FRE 69) bezeichnet wird.  Cook-Lynn thematisiert damit an der 
Lebensgeschichte dieses Mannes zwei Dinge.  Zum einen verweist sie mit der 
Mutterfigur auf die verantwortungsvolle Rolle der Eltern, die wesentlich Anteil 
daran haben, ob es gelingt, die mündlichen indigenen Traditionen an die 
folgende Generation weiterzugeben.  Zum anderen greift Cook-Lynn aber auch 
                                          
232 Elizabeth Cook-Lynn, ”A Visit from Reverend Tileston”, (1990); Rpt. Talking Leaves: 
Contemporary Native American Short Stories, ed. Craig Lesley und Katheryn Stavrakis (New 
York: Delta, 1991) 37-45.  Nachfolgend „VRT“.  Und: Elizabeth Cook-Lynn, From the River’s 
Edge (1991); Rpt. Aurelia: A Crow Creek Trilogy (Niwot: U of Colorado P, 1999) 1 bis 143.  
Nachfolgend „FRE“. 
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die zerstörerische Gefahr auf, die durch die Missionierung einerseits und dem 
Zwang nach Konsum und leichter Unterhaltung andererseits einher geht, wie 
es an John Tatekeya exemplarisiert wird, der von seinen christianisierten 
Siouxnachbarn bestohlen und gedemütigt wird.  Die christliche 
Missionsarbeit, die im gesamten Romanverlauf nicht einmal spezifiziert wird, 
wird hier als Agentin eines trügerisch mühelosen Ausweges gezeigt, auf dem 
die soziale Gemeinschaft der Sioux zunehmend entwurzelt wird. 
Hinsichtlich der Untersuchungsergebnisse zu Paula Gunn Allen, die in 
ihrem Roman The Woman den Missionseinfluss als Instrument im Dienst 
patriarchaler Macht charakterisierte, ist der Vergleich zu James Welch, 
Sherman Alexie, Lee Maracle und Leslie Marmon Silko von Interesse. 
Auch wenn James Welch in seinen Texten nicht die Frage der 
patriarchalen Unterdrückung erarbeitet, so lassen sich zwischen seinen 
Figuren und Allens Protagonistin Ephanie Atencios dennoch Parallelen 
ablesen.  Welch ist Halbblut, der sowohl unter den Blackfoot als auch unter 
den Gros Ventre Vorfahren aufweisen kann.  Diese Stämme beherrschten als 
Teil der großen Präriekultur einst das Gebiet nordöstlich der Rocky 
Mountains, heute in den Bundesstaaten Montana und South Dakota gelegen.  
Beide Stämme erhielten Reservate in den genannten Bundesstaaten, aber 
auch hier setzte mit Beginn des Reservatslebens eine schnelle Verarmung der 
Stämme ein.  Zudem verloren die Blackfoot und die Gros Ventre 1907 ihre 
Reservate, als beide Gebiete unter dem Dawes-Act in Pachtflächen 
umgewandelt wurden (vgl. Owens 1992: 129, Gibson 1980: 506). 
Die daraus folgende Zersplitterung der Stämme und des Landes findet 
ihr Echo in Welchs Figuren, die von fehlenden sozialen Bindungen und daraus 
resultierender Einsamkeit geprägt sind.  Hier sollen uns die Romane Winter in 
the Blood (1974) und The Death of Jim Loney (1979) interessieren.  Winter in 
the Blood233 erzählt die Geschichte eines namenlosen Halbblutindianers aus 
Montana, der durch den tragischen Verlust seines Bruders Mose und seines 
Vaters First Raise sowie die Trennung von seiner Cree-Geliebten Agnes in 
seiner Entwicklung stagniert.  Im Handlungsverlauf wird er mit Fragen nach 
seiner Herkunft und den wichtigen Beziehungen in seiner Familie konfrontiert, 
aber er wird sich auch mit alten Feindbildern und Ausgrenzungen 
auseinandersetzen müssen.  Der Einfluss der Missionsarbeit wird an der 
                                          
233 James Welch, Winter in the Blood (1974; New York: Penguin Books, 1986).  
Nachfolgend „WB“. 
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lieblosen Beziehung des Protagonisten zu seiner Mutter Teresa thematisiert, 
die sich nur unzureichend um die Bedürfnisse ihres Sohnes kümmert, aber 
dafür um so intensiver eine intime Beziehung zum katholischen Priester aus 
Harlem, Montana pflegt.  Dieser Priester wiederum zeichnet sich durch eine 
ebenso große Gleichgültigkeit gegenüber den Nöten seiner Gemeinde aus, 
wenn er sich selbst bei Beerdigungen widersetzt, in das Reservat zu kommen 
(WB 4, 19).  Die Möglichkeit für den Protagonisten, seine Identitätsfindung 
fortzusetzen, bleibt deshalb auch am Ende des Romans umstritten, u. a. 
deshalb, weil keiner der anderen Familienmitglieder (Lame Bull, Yellow Calf 
und die Großmutter) eine vertrauensvollen Beziehung zu einem weiteren 
Angehörigen pflegt.  Allein die Erkenntnis, dass der alte Indianer Yellow Calf 
sein leiblicher Großvater ist und dass seine Großmutter nur deshalb in jungen 
Jahren überleben konnte, weil sich Yellow Calf über die Feindbilder im 
eigenen Stamm hinweggesetzt hat (WB 64-70, 155 bis 159), mag ein 
Hoffnungsschimmer sein, dass es auch dem Protagonisten gelingen möge, die 
starren Grenzen in seinem Leben zu überwinden und die Verlusterfahrungen 
zu verarbeiten. 
In The Death of Jim Loney234 begegnen die Lesern erneut einem 
einsamen jungen Halbblutindianer, der keine bedeutungsvollen Beziehungen 
in seinem Leben entwickeln kann.  Loney wurde als Kind von seiner Mutter 
und später auch von seinem Vater verlassen und lebte seither in 
verschiedenen Pflegefamilien (JL 15 f.).  Zu seiner Schwester Kate besaß er 
eine engere Beziehung, aber auch die scheint verloren zu sein, seit Kate an die 
Ostküste zog (JL 88-91).  Allein seine texanische Freundin Rhea begegnet ihm 
mit Wohlwollen, aber da sie eine Nichtindianerin ist und zudem seinen 
Konflikt, ein Halbblut zu sein, romantisiert, ist sie ihm keine Hilfe („‘Oh, you’re 
so lucky to have two sets of ancestors.  Just think, you can be Indian one day 
and white the next.  Whichever suits you.‘ “ JL 14).  Seine Verlusterfahrungen 
reichen letztlich so tief, dass sie ihn im Handlungsverlauf in die völlige 
seelische Einsamkeit drängen, der er sich durch seinen selbst inszenierten 
Mord entzieht (JL 165-179).  Bezeichnenderweise erlaubt auch die katholische 
Kirche in Helena, Montana, dem Handlungsort des Romans, keine Änderung 
seiner Situation, denn Loney erlebt sie als Schiff, das mit seinem Schatten 
sein Leben beherrscht (JL 19).  Die unveränderliche und zugleich isolierende 
                                          
234 James Welch, The Death of Jim Loney (1979; New York: Harper & Row, 1979).  
Nachfolgend „JL“. 
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Macht, welche die Missionsarbeit ausübt, kommt auch in den Szenen zum 
Ausdruck, die Jim Loneys Erinnerungen an seinen Pflegeaufenthalt bei einem 
Pfarrerehepaar wiedergeben (JL 52 f.).  Zudem trägt der Ort seines Sterbens 
bezeichnenderweise den Namen Missionsschlucht (Mission Canyon), wodurch 
der Bezug zum destruktiven Wirken der Missionsarbeit auf das Leben der 
Indianer nochmals herausgestellt wird.  Welch thematisiert damit den Einfluss 
der christlichen Religion in The Death of Jim Loney zwar nur spurenhaft, dafür 
aber transportieren die wenigen Bilder das Gefühl von Enge, Starrheit und 
Leere besonders eindrücklich. 
Auch Sherman Alexie (Spokane/ Coeur d’Alene) nutzt ähnliche 
Darstellungsabsichten in seinen Erzählwerken.  Alexie ist Mitglied der 
Spokane und Coeur d’Alene, die beide zu den so genannten Pazifik-
Nordweststämmen gehören, jenen Stämmen also, die ursprünglich das Gebiet 
der Rocky Mountains bis zum Pazifik besiedelten.  Seit dem 19. Jahrhundert 
waren beide Stämme zunehmend in militärische Auseinandersetzung mit 
weißen Siedlern verwickelt, die sich rücksichtslos des Stammeslandes 
bemächtigten, um dort extensiv den Fischfang, den Holzreichtum und die 
Bodenschätze der Region auszubeuten.  Nicht überraschend gehörten deshalb 
beide Stämme zu denjenigen, die bereits in den fünfziger Jahren des 19. 
Jahrhunderts Reservate zugewiesen bekamen (Gibson 1980: 345-350, 376, 
490, 506). 
Sherman Alexies reiches Prosawerk, aus dem hier Reservation Blues 
(1995) und Indian Killer (1996)235 näher interessieren sollen, ist ein Spiegel der 
Suche nach Identität in einer chaotischen und gewaltvollen Welt, wie es in der 
Untersuchung für Allen und Momaday erläutert wurde.  Reservation Blues 
erzählt von einer indianischen Musikgruppe, den Coyote Springs, die für die 
kurze Zeit ihres Erfolges den früheren Problemen im Reservat entfliehen 
können.  Jedoch verursacht ihr Triumph wiederum neue Probleme, sodass die 
Band letztlich daran zerbricht.  Denn die Spokane, die zunächst begeistert von 
ihnen sind, wenden sich später (wohl von Neid und Missgunst motiviert) 
kritisch ab, weil der moderne Erfolg der Band angeblich nicht den alten 
Traditionen entspräche.  Allein der örtliche Priester Father Arnold und Big 
Mom, eine alte Medizinfrau der Spokane, vermögen es, die Band mit Hilfe 
                                          
235 Sherman Alexie, Reservation Blues (New York: Time Warner, 1995).  Nachfolgend 
„RB“. 
Sherman Alexie, Indian Killer (New York: Time Warner, 1996).  Nachfolgend „IK“. 
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mystischer Kräfte musikalisch und menschlich zu unterstützen, aber auch sie 
können ihr Scheitern nicht verhindern.  Zudem bringt das enge 
Zusammenleben der Bandmitglieder verdrängte Erinnerung ans Tageslicht, 
die nun, da die Band im öffentlichen Rampenlicht stehen, nicht mehr ohne 
weiteres mit Alkohol unterdrückt werden können.  Die einzelnen Mitglieder 
müssen sich deshalb ihren persönlichen Erfahrungen von Entrechtung (RB 
142 bis 145), Missbrauch (RB 147 f.) und Verlusten (RB 287) stellen, weshalb 
Junior, ein Bandmitglied, zum Romanende Selbstmord begeht (RB 280).  Auch 
die katholische Mission nimmt in diesem Mikrokosmos des 
Überlebenskampfes im Spokanereservat eine äußerst ambivalente Funktion 
ein, denn die Priester sind sowohl die Peiniger (RB 146 f.) als auch in der Figur 
des Priesters Father Arnold ein wichtiger Vermittler zwischen den einzelnen 
Splittergruppen im Reservat. 
In Indian Killer (1996) wiederum experimentiert Alexie mit dem Glauben 
an Geister und deren Einflussnahme auf das Leben der heutigen Indianer.  
Ein Serienmörder erschreckt die Bewohner Seattles, die aufgrund der Opfer, 
die ausschließlich weiße Männer sind, und der Handschrift des Täters zu 
glauben meinen, dass es sich bei dem Mörder um einen nordamerikanischen 
Indianer handelt.  Eine von rassistischen Motiven angeschürte Hetzjagd 
beginnt auf die Ureinwohner, unter der insbesondere die indianischen 
Obdachlosen in der Stadt zu leiden haben.  Letztlich wird ein junger Indianer, 
John Smith, von seinem einzigen Opfer, dem pseudoindianischen 
Schriftsteller Jack Wilson, in seinem nächsten Bestseller für die Taten 
verantwortlich gemacht, nachdem John Selbstmord begangen hat (IK 411-
418).  Tatsächlich aber ist John, wie auch sein einziger Freund, der Spokane 
und Jesuitenpriester Father Duncan, eine fehlgelenkte und deshalb tragische 
Figur, denn er wurde unmittelbar nach der Geburt gegen den Willen seiner 
damals minderjährigen indianischen Mutter zur Adoption freigegeben (IK 3-
17).  Die damit erfolgte Entwurzelung kann John niemals überwinden und sie 
macht ihn wie auch Father Duncan zeitlebens zum Außenseiter, der beide 
nach einem jahrelangen und erfolglosen Überlebenskampf durch einen 
Selbstmord letztlich entfliehen. 
Die kanadische Schriftstellerin Lee Maracle wiederum ist eng Paula 
Gunn Allens Position zuzuordnen, da auch sie die patriarchale Unterdrückung 
der Frau zum Mittelpunkt ihres literarischen Schaffens macht.  Maracle 
gehört der Stoh:lo Nation (British Columbia) an und ist in der Vergangenheit 
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mit feministischen Vorträgen und Veröffentlichungen wie I am Woman (1988) 
hervorgetreten.  Ihr zweiter Roman Ravensong: A Novel (1993)236 greift eine 
Reihe von Themen auf, die auch für Allens Roman The Woman maßgeblich 
waren (wie beispielsweise die erhöhte Gewaltbereitschaft unter den 
Ureinwohner gegenüber Frauen mit Beginn der Kolonisation, die unter Zwang 
ausgeübte Schulbildung oder auch der Verfall des Klansystems als Folge der 
Einmischung der Nichtindianer in die Belange des Dorfes).  Im Mittelpunkt 
des Romans steht die Erzählerfigur Stacey, die rückblickend ihrem Sohn 
Young Jacob die Ereignisse des Jahres 1954 vermittelt.  Dieses Jahr war 
jenes, in dem die Protagonistin ihren Heimatort verließ, um zum College zu 
gehen.  Aber es war auch das Jahr, in welchem das Dorf von der letzten 
großen Epidemie heimgesucht wurde und in welchem die alten Traditionen 
zum letzten Mal in ihrer überbrachten Form zelebriert wurden (Rs 25, 55, 
190).  Stacey erkennt in der Rückschau, dass die Veränderungen, die u. a. 
durch die Missionierung und Schulbildung verursacht wurden, zu mächtig 
und die Verluste an Menschenleben durch die wiederholten Epidemien zu 
groß waren, um die Pflege der alten Traditionen weiter aufrecht zu erhalten 
(Rs 141, 197-199).  So wie Stacey 1954 zum College ging, zerfielen 
anschließend die Klane und damit auch das traditionelle Wertesystem, in 
welchem Frauen einen angesehenen Platz besaßen.  Die bereits begonnene 
Herabwürdigung der Frau, der sich auch die eigenen Stammesbrüder 
bedienen (im Roman exemplarisiert an den Figuren Old Snake und Madeline, 
Rs 155-164), ist damit auch in Lee Maracles Werk Ausdruck der patriarchalen 
Unterdrückung der Frau, die mit der Kolonisierung und Missionierung der 
Nation begann.  Die Ich-Erzählerin ihrer Kurzgeschichte „Sojourner’s Truth“ 
(1990)237 weiß zudem zu berichten, dass auch das himmlische Paradies ein 
Ort ist, an welchem Frauen noch immer zum Schweigen gebracht werden, 
sodass das Patriarchat in Maracles Schreiben als das Zentrum 
unterdrückender Macht hervortritt. 
Leslie Marmon Silko (Laguna Pueblo) dagegen gehört den 
Pueblostämmen an, die, wie bereits erläutert, es nochmals vermochten, das 
koloniale Los durch den Aufstand von 1680 abzuschütteln.  Der Stolz auf die 
eigenen Traditionen ist wohl deshalb auch bei dieser Autorin deutlich 
                                          
236 Lee Maracle, Ravensong: A Novel (Vancouver: P Gang Publishers, 1993).  
Nachfolgend „Rs“. 
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herauszulesen, die bisher drei Romane über einen Zeitraum von 22 Jahren 
veröffentlichte, Ceremony (1977), Almanac of the Dead (1991) sowie Gardens in 
the Dunes (1999).  Interessanterweise können Silkos Romane, von denen nur 
Ceremony und Gardens in the Dunes das gewählte Thema aufgreifen, zwei 
verschiedenen Positionen aus dieser Untersuchung zugeordnet werden.  
Ceremony238 erzählt die Geschichte eines jungen Halbblut Tayo, der 
gemeinsam mit seinem Cousin Rocky als Freiwilliger in den Vietnamkrieg 
zieht.  Während Rocky, der gefeierte Highschoolstar und Stolz der Familie, 
stirbt, kehrt Tayo traumatisiert aber lebendig zurück (C 5-12).  Tayo begibt 
sich im Romanverlauf auf einen langen und schmerzvollen Weg des Erinnerns, 
um wieder zu innerer Balance zu finden.  Auf seiner Reise werden bezüglich 
des Themas zwei verschiedene Botschaften vermittelt, die den Roman nah an 
Momadays House Made of Dawn rücken.  Zunächst ist Tayos Beziehung zu 
seiner Tante Aunti, Rockys Mutter, wichtig.  Denn als Tayos Mutter dem 
Alkohol verfällt und schließlich ihr Kind in die Obhut ihrer Schwester gibt (C 
68), nimmt Aunti das Kind nicht etwa aus traditionellen Familienpflichten auf, 
in denen es dem Klan oblag, verwaiste Kinder aufzuziehen.  Aunti tut es, um 
sich selbst und anderen zu beweisen, dass sie eine wahre Christin ist (C 77).  
Sie folgt damit einer ebenso fragwürdigen Form der Nächstenliebe, wie sie uns 
schon in Paula Gunn Allens Roman The Woman Who Owned the Shadows an 
den Figuren der politischen Aktivisten und Missionare begegnete.  An Aunti 
wird zudem die Botschaft vermittelt, dass die christliche Religion die 
Menschen entfremdet, sie verantwortungslos werden lässt und damit letztlich 
ihrer Lebensfähigkeit beraubt, wie es neben der bereits erwähnten Autorin 
Elizabeth Cook-Lynn auch Ted C. Williams (Iroquois/Tuscarora) an der Figur 
des Haudinashone (Iroquois) You-swee(t)-dad in The Reservation239 gestaltet 
(„Christianity separated the people from themselves; it tried to crush a single 
clan name, encouraging each person to stand alone, because Jesus Christ 
would save only the individual soul.“ C 68; vgl. auch R 125-140). 
Dagegen vermittelt Betonie, der alte Medizinmann in Ceremony, der 
Tayo letztlich hilft zu gesunden, eine zweite Botschaft, denn er betont die 
Notwendigkeit, in der nichtindianischen Welt einen Verbündeten zu sehen, 
                                                                                                                         
237 Lee Maracle, “Sojourner’s Truth“, Sojourner’s Truth & Other Stories (Vancouver: P 
Gang Publishers, 1990) 121 bis 132. 
238 Leslie Marmon Silko, Ceremony (1977; New York: Penguin Books, 1986).  
Nachfolgend „C“. 
239 Ted C. Williams, The Reservation (Syracuse: Syracuse UP, 1976).  Nachfolgend „R“. 
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jegliche Konflikte als Ergebnis zerstörerischer Hexenmächte anzuerkennen (C 
132) und die Zeremonien durch die Inkorporation fremden kulturellen 
Inventars zu bewahren (C 128).  Ceremony weist aufgrund dieser doppelten 
Botschaft aus Ablehnung einerseits und selektiver Aufnahme fremder 
kultureller Werte andererseits eine große Nähe zu Momadays Erstlingsroman 
House Made of Dawn auf.240 
In ihrem dritten Roman, Gardens in the Dunes (1999)241, vollzieht Silko 
aber dann einen deutlichen Schritt zur Erweiterung des Zusammenspiels 
zwischen Religion, Identitätsfindung und Intoleranz gegenüber 
Andersdenkenden, die diese Autorin näher an Allens feministischen 
Standpunkt heranrückt.  Dieser Roman berichtet von zwei Sand-Lizard-
Schwestern, Sister Salt und Indigo, deren Familie zerstreut wird, als ein 
ritueller viertägiger Tanz zur Wiederkehr des Messias von der Indianerbehörde 
und den benachbarten weißen Farmern gewaltvoll aufgelöst wird (GiD 19-34).  
Während die Schwestern ihre Großmutter Fleet in den alten Gärten des 
Stammes wiedertreffen, bleibt die Mutter verschwunden.  Nach dem Tod der 
Großmutter begeben sich die Schwestern deshalb auf die Suche, werden 
jedoch gefangen genommen und, weil beide noch minderjährig sind, in 
verschiedene Institutionen zur Erziehung indianischer Kinder gegeben (GiD 
34-64).  Indigo kann aus ihrer Internatsschule, dem Sherman Institute in 
Riverside, California, nach wenigen Monaten entfliehen und begegnet auf ihrer 
Flucht einem weißen Ehepaar, Hattie Abbott Palmer und Edward Palmer, die 
sich entschließen, sie zu sich zu nehmen und auszubilden (GiD 67-78, 103-
114).  Indigo reist mit den Palmers nach Europa und lernt während dieser Zeit 
eine Reihe von Frauenpersönlichkeiten kennen (Susan Colin James, Aunt 
Bronwyn, La Professora Laura), die ihr ein neues Verständnis der westlichen 
Sozialisationsnormen, der europäischen religiösen Traditionen und des 
europäischen Mystizismus ermöglichen.  Sister Salt dagegen findet in den 
Zwillingen Maytha und Vedna vom Stamm der Chemehuevis neue 
Freundinnen und macht sich mit Hilfe ihres Geliebten, Big Candy, 
                                          
240 Silko gestaltet diese Bereitschaft zur Inkorporation auch in ihrer Kurzgeschichte 
„The Man Who Send Rainclouds“ und der Figur Leon, der für das Begräbnis seines Großvaters 
sowohl die alten Puebloriten befolgt, als auch das katholische Sakrament der letzten Segnung 
vom ortsansässigen Franziskanerbruder erwirkt, damit der Tote tatsächlich den Regen schicken 
würde.  Vgl.: Leslie Marmon Silko, "The Man To Send Rainclouds“, The Man to Send Rain 
Clouds: Contemporary Stories by American Indians, ed. Kenneth Rosen (1974; Harmondsworth, 
Middlesex: Penguin, 1992) 3-8. 
241 Leslie Marmon Silko, Gardens in the Dunes (1999; New York: Simon & Schuster, 
2000).  Nachfolgend „GiD“. 
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wirtschaftlich unabhängig (GiD 201-220).  Am Ende des Romans werden die 
Schwestern wieder zusammenfinden, aber das Leben aller Figuren hat sich 
durch die Trennung und die Erfahrungen von Gewalt und Tod 
unwiederbringlich verändert.  Indigo ist eine junge Frau geworden, die die Welt 
in den Blumensamen, die sie in Europa eingesammelt hat, heimbringt.  Sister 
Salt dagegen gebiert einen Sohn (Little Grandfather), kehrt in die alten Gärten 
der Sand-Lizards zurück und verkörpert figurell die Fortsetzung der alten 
Sand-Lizard-Traditionen. 
Die erwähnte Erweiterung des hier untersuchten Themas zu einer 
globalen Frage kommt in Gardens in the Dunes bereits zu Beginn des Romans 
zum Ausdruck.  Mit der Erwartung des Messias und der spätere Zerstreuung 
der Versammlung durch die Reservatspolizei (GiD 19-34) greift Silko das 
weltweite Phänomen religiöser Intoleranz auf.  Die nordamerikanischen 
Indianer waren wiederholt Opfer dieser Voreingenommenheit.  Jedoch lassen 
sich die Messiaserwartung oder die Erfahrung, Opfer religiös motivierter 
Gewaltanwendung zu werden, nicht allein auf die indigene Bevölkerung 
reduzieren.  Silko selbst macht hierauf aufmerksam, denn in ihrem Roman 
werden mit der Mormonenfamilie Van Wagnen auch Nichtindianer Opfer 
religiöser Voreingenommenheit (GiD 44 f., 60 f.).  Auch dass Hatties 
Dissertationsprojekt zu weiblichen und häretischen Traditionen in der frühen 
christlichen Kirche abgewiesen wird (GiD 92-103, 261 f.) oder das Verbot der 
keltischen Mythologie, wie es Aunt Bronwyn berichtet (GiD 262-267), sind 
letztlich Folgen dieser Verblendung.  Silko gestaltet damit in ihrem dritten 
Roman, verstärkt durch die attraktiven Frauenfiguren, die an ihnen verübte 
(auch gewaltvolle) Unterdrückung im Patriarchat (wie es Silko insbesondere an 
der Figur Hattie Abbott Palmer, aber auch Professora Laura und Sister Salt 
darstellt), sowie die äußerst kritische Ausformung aller männlichen Figuren 
(insbesondere Edward Palmer, Dr. Gates und Big Candy) einen feministischen 
Standpunkt, wie ihn Allen in der Untersuchung einnahm.  Dieser fordert eine 
größere Akzeptanz gegenüber unterschiedlichen religiösen Anschauungen 
geradezu heraus, weil die Unterdrückung der Frau durch das Patriarchat als 
das größere Unrechtssystem angesehen wird. 
Zu N. Scott Momadays Auffassung, der die prinzipielle Vereinbarkeit der 
indianischen und der christlichen Traditionen gestaltet und die selektive 
Inkorporation fremden kulturellen Inventars in seinem Roman House Made of 
Dawn thematisiert, lassen sich u. a. Parallelen finden in Mourning Doves 
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[Humishima] (Okanogan) Protagonistin in Cogewea: The Half-Blood (1927) 
oder in Janet Campbell Hales (Coeur d’Alene) Figur des alten Coleur d’Alene-
Indianers Tacoma in The Jailing of Cecelia Capture (1985).242  Beide 
Autorinnen beschreiben das Leben unterschiedlicher Stämme, die bereits 
erwähnten Blackfoot und die Coeur d’Alene, unter denen die katholische 
Mission sehr erfolgreich war (vgl. Gibson 1980: 348-350).  Wohl deshalb 
lassen beide Autorinnen die prinzipielle Ähnlichkeit der unterschiedlichen 
Traditionen durch ihre Figuren betonen (CHB 133; JCC 89 f.).  Ein weiterer 
Vertreter dieser Auffassung ist der Cherokeeschriftsteller Robert J. Conley, der 
in seiner Kurzgeschichte „Badger“ (1988)243 den modernen Cherokeemann 
figurell an seiner Titelgestalt exemplarisiert.  Denn Badger ist in seinen 
Rollenzuweisung nicht mehr Krieger oder Priester, sondern Polizist und 
gläubiger Baptist, der mit teils widersprüchlichen Mitteln für den Erhalt von 
Recht und Ordnung in der Cherokeegemeinschaft sorgt (B 124-130). 
John Joseph Mathews (Osage) thematisiert an der Entwicklung seines 
Protagonisten Challenge Windzer, genannt Chal, in Sundown (1934)244 
gleichfalls die Vereinbarkeit der Traditionen.  Aber er macht auch auf die 
Probleme aufmerksam, die sich aus der Verquickung beider Tradierungen 
ergeben können.  Mathews Stamm, die Osage, haben hierbei einzigartige 
Erfahrungen gesammelt.  Denn nachdem sie im ausgehenden 19. 
Jahrhundert von Kansas nach Oklahoma zwangsumgesiedelt wurden, 
entdeckte man ausgerechnet in diesem Landkreis Anfang des 20. 
Jahrhunderts reiche Erdölvorkommen.  Der Stamm wurde hierdurch 
sprichwörtlich über Nacht reich, aber dessen Mitglieder sahen sich nun neuen 
Problemen gegenüber, da ihre traditionelle Welt plötzlich von Geld und 
materiellen Werten überschwemmt war, die unter den Osage eine tiefgreifende 
Orientierungslosigkeit verursachten (vgl. Gibson 1980: 403 f.). 
Challenge Windzer, Mathews Protagonist, ist ein Kind dieser 
Unsicherheit.  Ein Ereignis aus Chals Kindheit ist hierfür bezeichnend und an 
diesem wird die Ambivalenz ablesbar, die sich aus der Vermischung 
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unterschiedlicher kultureller Kodes ergeben kann.  Auch wird Chals 
übersteigerter Anpassungswille vorweggenommen, der ihn später in eine tiefe 
Sinnkrise treibt.  Von seiner Cousine Ellen bekommt Chal eines Tages 
Postkarten mit religiösen Motiven geschenkt und später zerstört Chal auf 
derjenigen, welche die Kreuzigungsszene wiedergibt, das Gesicht desjenigen 
Soldaten, von dem er glaubt, dass er Jesus am Kreuz Essig zu trinken gegeben 
hätte (Mk 15,36; Joh 19,29).  Ellen ist darüber so verärgert, dass sie ihm die 
Karten wegnimmt (SD 17 f.).  Für Chal aber, der den noch jungen Jesus in 
seiner Fantasie als Spielkameraden gewählt hat, stürzt hierauf eine 
Glaubenswelt ein.  Denn für ihn war die Zerstörung des Gesichtes ein 
adäquater Racheakt, wie es unter den Osage und vielen anderen Stämmen für 
einen geschändeten Freund zwingend notwendig war und wie es auch an 
Catherine Leons Mord des Wildhüters Dan Smith in The Surrounded 
besprochen wurde.  Die Verschmelzung der unterschiedlichen Kodes ist 
deshalb nicht unproblematisch und Chals weiterer Weg ist von Verwirrung 
überschattet, die aus einer unkritischen Vereinnahmung fremder Werte 
resultiert. 
Louis Owens (Choctow-Cherokee) dagegen nähert sich innerhalb seines 
Romanwerks der Möglichkeit zur selektiven Inkorporation an, wie es 
exemplarisch an Momadays Romanwerk innerhalb der Textarbeit erörtert 
wurde.  Owens erweitert diesen Prozess aber um den des panindianischen 
Austauschs.  Der Autor gehört sowohl dem Stamm der Choctaw als auch dem 
der Cherokee an, deren Geschichten von der traumatischen Erfahrungen 
bestimmt ist, mit dem „Zug der Tränen“ (trail of tears), der Zwangsumsiedlung 
der fünf so genannten zivilisierten Stämme aus Georgia und Mississippi im 
Winter 1838, nach Oklahoma gebracht worden zu sein, bei dem Tausende 
ums Leben kamen.  Zudem gehörten die Choctaw aufgrund ihrer besonderen 
Begräbnisrituale, die das Aufbewahren der Knochen vorschreibt, von jeher zu 
denjenigen Stämmen, die sich der wiederholten Kritik der Nichtindianer 
ausgesetzt sahen.  Entsprechend umfassend war daher der äußere Zwang zur 
kulturellen Anpassung, zumal auch diese beiden Stämme unter dem Dawes-
Act ihre Reservate verloren.  Jedoch zeichnen sich die Choctaw und Cherokee 
auch durch eine hohe Rate der Mischehen mit zunächst schottischen und 
später irischen Einwanderern aus, wodurch die Vermischung der indigenen 
und europäischen Traditionen unter ihnen eine besondere Geschichte besitzt 
(vgl. Gibson 1980: 221-225, 239, 340 f., 506). 
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In Owens Romanwerk sind die einschneidenden Veränderungen, die 
Vereinzelung der Stammesmitglieder mit der Zerstörung der 
Stammesstrukturen und die Verantwortung, die der Autor der Missionsarbeit 
für die Lebenssituation der heutigen indigenen Bevölkerung beimisst, 
insbesondere in seinem ersten Roman ablesbar.  In Wolfsong (1991)245 kann 
die christliche Einflussnahme noch deutlich im Sinne einer kolonialen 
Machtgewalt beschrieben werden, wie es hier anhand McNickles Roman The 
Surrounded erläutert wurde.  Der namenlose baptistische Priester gibt in 
Wolfsong bei den Beerdigungen im Handlungsverlauf (WS 44-58, 205) dieselbe 
Gleichgültigkeit gegenüber den indianischen Belangen preis, die Tom Joseph, 
der Protagonist des Romans, später als ökologischer Anarchist in einer 
Kupferbergbaufirma bekämpft.  Diese Firma will ein ganzes Naturreservat im 
Gebiet der Stadt Forks im Staat Washington mit einem Tagebau zerstören, um 
hierdurch ein kleines Kupfervorkommen zu erschließen.  Wie eng verwandt 
der Autor die Interessenlosigkeit der Missionare und der Verantwortlichen der 
Bergbaufirma gestaltet, wird im Roman daran markiert, dass Tom zu Beginn 
seiner nächtlichen Aktion gegen die Firma (WS 207 bis 222) alle Steine und 
Kreuze auf den Gräbern zerstört, die im Handlungsverlauf für Toms 
Verwandte (seinen Onkel John Joseph und seine Mutter) errichtet worden 
waren (WS 205). 
In The Sharpest Sight, Owens zweitem Roman von 1992246, dagegen 
thematisiert Owens eine ähnlich inkorporierende Haltung gegenüber den 
christlichen Traditionen, wie es für Momaday besprochen wurde.  Dieser 
Roman bedient sich eines mysteriösen Mordfalls, bei dem zwei junge 
Menschen umgebracht werden, Attis McCurtain und Jenna Nemi.  Der Autor 
skizziert an denen Morden den sozialen und spirituellen Verfall in einer 
kleinstädtischen Gemeinde in Kalifornien.  Dort leben eine Reihe Choctaw, die 
durch die Entwurzelung im Vietnamkrieg (ShS 82, 112, 142), die zunehmende 
Zerstörung der Umwelt (ShS 97, 115), die Fremdbestimmung durch Medien 
und Politik (ShS 87 f., 109, 141) und eine nicht enden wollende blutige Fehde 
zwischen den einstmals befreundeten Familien McCurtain und Nemi (ShS 96) 
immer tiefer in den Kreislauf der destruktiven Kräfte versinken.  Auffälligster 
Ausdruck dieses Verlusts an innerer Harmonie sind die Schattenwesen, die im 
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Roman wieder zum Leben erwachen (ShS 112, 151 f., 215) oder auch der 
schwindende Respekt vor dem menschlichen Leben und dessen Überresten 
(ShS 144-146, 170 f.), welche die Choctaw traditionellerweise mit dem 
Einsammeln und Verwahren der Knochen ihrer Ahnen zu würdigen wussten.  
Selbst der Mord wird ein komplexes Kennzeichen der Zerstörung, denn zwei 
verschiedene Mächte ringen um dessen Klärung, wobei Mundo Morales, der 
örtliche Sheriff, Recht und Ordnung wiederherstellen will.  Lee Scott, ein FBI-
Agent, will die Leiche dagegen beseitigen, um hierdurch die psychotischen 
Folgen des Vietnameinsatzes von Attis McCurtain zu vertuschen, der nach 
seiner Rückkehr nun selbst zum Mörder seiner früheren Geliebten Jenna 
Nemi wurde (ShS 252-254). 
Cole McCurtain, der Protagonist und Bruder des Ermordeten, begibt 
sich als Dritter auf die Suche nach den Überresten seines Bruders.  Er wird 
sie zum Romanende wie ein traditioneller Knochensammler der Choctaw hoch 
oben in den Bäumen bergen, säubern und in einer Zeremonie beerdigen (ShS 
54, 98, 113 f., 252-254).  Diese Rückkehr zur Tradition der Knochensammler 
wird notwendig, weil sie den einzigen Ausweg bietet, den zerstörerischen 
Kreislauf der Hexerei zu durchbrechen, an dem in Owens Romanwerk die 
Indianer zunehmend selbst beteiligt sind (ShS 188), wie es der Autor in seinen 
späteren Romanen Nightland (1996) und Dark River (1999) ausführlich 
gestaltet.  Für das hier behandelte Thema ist aber von Interesse, dass Onkel 
Luther und Old Lady Blue Wood (Onatima), die Cole in The Sharpest Sight 
helfend zur Seite stehen, das fremde kulturelle Inventar bereitwillig in die 
Traditionen aufnehmen (wie es im Übrigen auch Owens Großvatergestalt 
Siquani Kaneequayokee in Nightland tut, NL 223), weil nur so die Macht der 
Überlieferungen, die das Gleichgewicht erhalten, bewahrt werden kann (ShS 
90, 108-116).  In The Sharpest Sight erliegt die Missionskirche daher auf der 
einen Seite physisch (als Bauwerk) demselben Zerfallsprozess wie ihre 
Umgebung (ShS 55).  Sie erweist sich auch später als ein beherrschendes 
Instrument der Zerstörung, wenn durch Morales‘ Lebensgeschichte aufdeckt 
wird, dass frühere Missionare selbst Sklavenhalter waren (ShS 228).  Auf der 
anderen Seite aber werden die Traditionen der katholischen Kirche, ähnlich 
wie in Momadays House Made of Dawn, von Luther und Onatima selektiv 
benutzt, sodass selbst katholische Geister Helfer in dem Versuch werden, 
wieder Ordnung in das Chaos nach den Morden zu bringen (ShS 224 f.). 
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Auch in Owens drittem Roman Bone Game (1994)247 spielt die 
Vereinigung der verschiedenen Traditionen eine wesentliche Rolle.  Erneut 
bilden Morde, diesmal von zwei Serienkillern (Paul Kantner und Robert Malin) 
verübt, den Hintergrund zur Handlung.  Cole McCurtain ist in diesem Roman 
bereits Collegeprofessor für Literatur an der University of California at Santa 
Cruz, der an der Schwelle steht, die Aufgaben eines älteren Führers in der 
Choctawgemeinschaft zu übernehmen.  Jedoch begegnet man Cole zu 
Romanbeginn als einem unsicheren Mann im mittleren Lebensalter, der seine 
Scheidung nicht verwunden hat und sich in Alkohol flüchtet (BG 10 f., 32, 56, 
95).  Die Aufklärung der Morde, in die auch Coles Tochter Abby und ein 
befreundeter Navajo und Professor an derselben Universität, Dr. Alex Yazzi, 
verwickelt werden, vollenden dann aber Coles Wandel zum älteren Ratgeber.  
Erneut stehen ihm hierbei Luther und Onatima zur Seite, um den bösen 
Spieler zu besiegen, der durch die Missetaten der Mörder zu neuer Macht 
gelangen will (BG 71, 83, 89, 106, 200, 209).  Noch deutlicher als in The 
Sharpest Sight nutzen sie hierfür verschiedenste religiöse Bräuche, denn 
Luther stellt sich in diesem Roman sogar zur Aufgabe, die Traditionen der 
Südweststämme zu studieren (BG 88 f., 243).  Auch die im Roman 
beschriebenen Zeremonien der panindianischen Kirche bilden ein 
Sammelbecken verschiedener indianischer und westlicher spiritueller Bräuche 
(BG 196).  Bone Game ergänzt somit Owens inkorporierende Haltung, wie er es 
in The Sharpest Sight darstellte, hier nun um die Vereinigung der indianischen 
Traditionen. 
Erdrichs schriftstellerischer Mitstreiter, der verstorbene 
Literaturkritiker und Anthropologe Michael Dorris, ist wohl nicht überraschend 
derjenige Autor, der sich einer ähnlichen kaleidoskopischen Auffächerung 
möglicher Perspektiven in der Begegnung mit der Missionsarbeit bedient, wie 
es für Louise Erdrichs Romanwerk charakteristisiert wurde.  Dorris gehörte 
dem Stamm der Modoc an, die um den Tulesee an der Grenze zwischen 
Kalifornien und Oregon ihr Heimatgebiet hatten und somit zu den in 
präkolumbianischer Zeit kulturell äußerst vielfältigen Stämmen Kaliforniens 
zählten.  Mit der Besiedlung Oregons und den Goldfunden in Kalifornien 1848 
spitzten sich aber die Konflikte zwischen den Modoc und den Siedlern schnell 
zu, in deren gewaltvollen Auseinandersetzungen bis 1861 ca. die Hälfte der 
                                          
247 Louis Owens, Bone Game (Norman, London: U of Oklahoma P, 1994).  Nachfolgend 
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Stammesmitglieder ihr Leben ließen.  Anschließend unterstanden die Modoc 
einer strengen Militärkontrolle, die den ungestörten Abbau der Bodenschätze 
sichern sollte, jedoch 1873 in der Modocrevolte eskalierte.  Dessen 
Niederschlagung setzte den alten Stammesstrukturen bald darauf ein Ende 
(vgl. Gibson 1980: 351, 376, 417 f.). 
Dorris‘ Gesamtwerk ist jedoch nicht unmittelbar mit seiner 
Stammeszugehörigkeit zu verbinden.  Er hat neben einer größeren Zahl 
nichtfiktionaler Bücher auch Kurzgeschichten und Kindererzählungen 
veröffentlicht.  Seine zwei Romane, A Yellow Raft in Blue Water (1987) und 
Cloud Chamber (1997)248, sind in Montana, der Westküste und dem 
amerikanischen Süden angesiedelt und greifen allein schon durch die 
Verquickung indianischer mit schwarzamerikanischen Traditionen einen 
größeren Komplex stammübergreifender Fragestellungen auf, die Dorris‘ 
Schaffen eine panindianische Ausrichtung verleihen.  Das hier behandelte 
Thema wird in beiden Romanen hinsichtlich der Identitätsfindung der 
einzelnen Figuren aufgegriffen.  Da Cloud Chamber aber überwiegend die 
Ereignisse in der irischen Einwandererfamilie McGarry wiedergibt, ist Dorris‘ 
Erstlingswerk für diese Untersuchung von größerem Interesse. 
A Yellow Raft erzählt die Geschichte dreier indianischer Frauen, (Aunt) 
Ida George, Christine George Taylor sowie Rayona Taylor, die eine 
Generationsfolge aus Großmutter, Mutter und Enkeltochter bilden.  Alle drei 
Figuren ergänzen mit ihren persönlichen Lebensberichten, die in der Ichform 
wiedergegeben werden und jeweils einen Romanteil umspannen, die 
Sichtweise der anderen beiden Frauen und entwerfen so, ähnlich wie in 
Erdrichs Romanen, eine äußerst vielschichtige Komposition über das Leben 
der indigenen Bevölkerung im Nordwesten der USA. 
Von diesen Frauen, deren Stamm im Bundesstaat Montana beheimatet 
ist, im Roman aber nicht benannt wird, ist Aunt Ida diejenige, deren Leben 
zwar am längsten mit der Missionsarbeit verwoben ist (YRBW 306 f.), jedoch 
(wie bei Moses Pillager und Eli Kashpaw in Tracks) den geringsten bleibenden 
Einfluss aufweist.  Schon früh durchschaut Ida die manipulative Macht, die 
sich hinter der Missionsarbeit verbirgt und der die Missionare zuweilen selbst 
erliegen.  Das hierfür prägende Erlebnis geht auf die Zeit der Geburt von 
                                          
248 Michael Dorris, A Yellow Raft in Blue Water (1987; New York: Warner Books Inc., 
1988). Nachfolgend „YRBW“. 
Michael Dorris, Cloud Chamber (New York: Scribner 1997).  Nachfolgend „ClCh“. 
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Christine zurück.  Christine ist nicht, wie man als Leserin oder Leser zu 
Romanbeginn erwartet, ihre Tochter, sondern ihre Stiefschwester.  Ida erklärt 
sich mit 15 Jahren bereit, Christine als ihr eigenes Kind auszugeben, um 
damit ihren Vater, dessen leibliches Kind das Mädchen ist, und letztlich auch 
ihre Familie zu schützen.  Ida begleitet die werdende Mutter, ihrer Tante 
Clara, ins katholischen Mutterhaus von Denver, Colorado.  Idas dortige 
Erlebnisse verursachen ihre strikte Rückkehr zu den alten Traditionen, da die 
Nonnen Claras manipulative Macht nicht zu durchschauen vermögen (YRBW 
314-320).  Ida ist so enttäuscht von der Naivität der Nonnen, dass sie die 
Mission fortan als eine Institution ansehen wird, die nicht gewünscht ist, aber 
dennoch benutzt werden kann („used but not wanted“ YRBW 312).  Allein mit 
Father Hulburt, dem sympathischen und alkoholkranken Priester der Mission, 
der sich aufgrund seiner Senecavorfahren intensiv für die indianischen Sitten 
und die Sprache des Stammes interessiert, verbindet sie eine enge 
Freundschaft, sodass sie (ähnlich wie Old Man Nanapush in Tracks) ihre alten 
Traditionen pflegt und aus diesen Überlieferungen heraus Andersgläubigen 
interessiert begegnet (YRBW 311-313, 322, 336 f.). 
Christine Taylor dagegen ist, wie ihre leibliche Mutter Clara, eine 
äußerst manipulative Frau (YRBW 166-170), die ihr Leben schon vor ihrer 
Relokalisierung nach Seattle, Washington den wilden sechziger Jahren und 
dem Alkohol gewidmet hat.  Jedoch führte sie als junges Mädchen bis zur 
Silvesternacht 1960 ein frommes Leben und versuchte selbst Ida zu bekehren 
(YRBW 135).  Als dann aber in dieser Nacht der Brief, den die Jungfrau Maria 
einem Mädchen in Portugal während einer Jungfrauenerscheinung übergeben 
hat, geöffnet wird und sich entgegen aller Erwartungen nichts ereignet (YRBW 
135-141), zerfällt Christines ekstatischer und endzeitlicher Glaube.  Sie 
zelebriert ihr Leben fortan als eine wilde Party und stellt damit eine weitere 
Variante zu Archilde und Catherine Leon in The Surrounded dar, die ebenfalls 
nach Einmalerlebnissen den Dogmatismus im eigenen Leben überwinden 
wollten und hierfür das musische Leben in der Großstadt (Archilde) oder die 
Rückkehr zu den Traditionen (Catherine) wählten.  Jahre später aber verlässt 
Christine, nunmehr leberkrank und tablettenabhängig als Folge ihres 
ausschweifenden Lebensstils, die Westküste.  Sie verbringt die letzten Wochen 
ihres Lebens mit ihrem einzigen Vertrauten Dayton Nickels (YRBW 124, 128-
133, 258-293, ClCh 253, 315 f.) und lässt hierfür ihre fünfzehnjährige Tochter 
Rayona in der Obhut ihrer Mutter Ida im Reservat zurück (YRBW 29-33), 
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wodurch Christine aber letztlich den Identitätskonflikt ihrer Tochter 
verschärft. 
Rayona, als die dritte Frauenfigur in Dorris‘ Reigen, hat durch ihre 
allein erziehende und sozial stetig absteigende Mutter eine äußerst unruhige 
Kindheit in Seattle verbracht (YRBW 46 f., 101-103).  Auch im Reservat, wo 
Christine sie nun sich selbst überlässt, ist Rayona nicht in der Lage, soziale 
Bindungen aufzubauen.  Denn auch unter den Indianern bleibt Rayona eine 
Außenseiterin, da sie nicht nur durch ihre Mutter indianischer, sondern auch 
durch ihren Vater Elgin Taylor schwarzamerikanischer Herkunft ist.  
Bezeichnenderweise erfährt Rayona ihre größte Ablehnung innerhalb der 
eigenen Familie, denn ihr Cousin, Kenneth Cree, genannt Foxy, äußert eben 
solche rassistischen Auffassungen, wie sie unter der weißen Bevölkerung 
gegenüber Indianern oder Schwarzen bekannt sind (YRBW 42-44).  Dorris 
macht hierdurch deutlich, dass Rassismus keine Frage der ethnischen 
Minderheit ist, sondern alle Gruppierungen betrifft. 
Der entscheidende Anlass aber für Rayona, das Reservat wieder zu 
verlassen, gibt der katholische Priester Father Tom Novak.  Er ist, wie auch 
die in der Textanalyse zu N. Scott Momadays House Made of Dawn 
beschriebenen Priester Father Olguin und Fray Nicolás, eine isolierte Figur.  
Dorris gestaltet die Isolation des Priesters anhand der Sprache, denn weder 
versteht Novak die Reservatssprache, während sich sein Amtsbruder Hulburt 
diese aneignet (YRBW 38-41), noch widmet er sich den Bräuchen des 
Stammes.  In Rayona aber glaubt er eine Leidensgefährtin gefunden zu haben 
und versucht, eine engere Beziehung zu ihr aufzubauen, ohne aber zu 
bemerken, dass sein Handeln die Neuangekommene nur noch weiter unter 
den Jugendlichen des Reservats ausgrenzt (YRBW 46).  Der Konflikt, der sich 
zwischen Tom und Rayona durch die ungebührliche Einmischung des 
Priesters einerseits sowie unbefriedigte soziale und sexuelle Bedürfnisse in 
beiden beteiligten Figuren andererseits entsteht, schreitet seinem Höhepunkt 
zu, als Father Tom ihr zunächst Gespräche zur Sexualität aufdrängt (YRBW 
45-49).  Wenig später überredet der Priester Rayona dann zu einem Besuch 
einer Evangelisierungsveranstaltung, führt sie dort in sexuelle Versuchung 
und gibt ihr anschließend die Schuld für die körperlichen Annäherung 
zwischen ihnen (YRBW 49-61).  Wenn Father Tom anschließend das Mädchen 
überredet, nicht in das Reservat zurückzukehren, ihr sogar das Geld für die 
Fahrkarte gibt, damit sie nach Seattle reisen kann (YRBW 64), kann man sich 
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nicht des Eindrucks erwehren, als stelle Rayona für den Priester das erotische 
Fremde dar, das einen billigen und sicheren Ausweg bietet, seine sexuellen 
Nöte zu kanalisieren.  Rayona ist damit erneut das Opfer manipulativer Kräfte, 
denn nicht nur ihre Mutter hat sie verlassen, sondern auch der Priester 
bedient sich ihrer, ohne Verantwortung für das Geschehene übernehmen zu 
wollen. 
Letztlich aber vermag es Rayona, diesem Kreislauf der Manipulation zu 
entrinnen.  Zunächst wird ihr Arbeitsaufenthalt im Bearpaw Lake State Park 
die willkommene Nische, die ihr, wie das titelgebende gelbe Floß auf dem 
dortigen See, eine Pause zur inneren Sammlung bietet (YRBW 59, 88-103).  
Als später entdeckt wird, dass sie von zu Hause weggelaufen ist, helfen 
Rayona ihre neuen Freunde, Norman (Sky) und Evelyn Dial (deren 
Lebensgeschichte Dorris in seinem späteren Kurzgeschichtenband Working 
Men, 1993, mit „Earnest Money“ fortsetzt), auf einer Rodeoveranstaltung mit 
Dayton Nickels in Kontakt zu kommen und so ihre Mutter Christine 
wiederzusehen.  Während dieses Rodeos gewinnt Rayona einen Preis als beste 
Neueinsteigerin und die Sympathie Daytons, der anbietet, sie die Fertigkeiten 
der Pferdehaltung zu lehren.  Rayonas Zukunft lässt damit einen 
Hoffnungsschimmer erkennen, dass sie eine wachsende Autonomie gegenüber 
denjenigen Personen (ihre Mutter Christine, Father Tom Novak) erreichen 
wird, von denen sie aufgrund ihrer frühen Verlusterfahrungen emotional 
abhängig werden konnte.  Dies bestätigt sich auch in Dorris‘ zweitem Roman 
Cloud Chamber, der die Familiengeschichte von Elgin Taylor, Rayonas Vater 
verfolgt und am Schluss auch Rayonas Lebensweg fortsetzt.  Die dort 
geschilderte Teilnahme Rayonas an einer Namenzeremonie nach Christines 
Tod, zu der nicht nur Dayton und Ida kommen, sondern auch Elgin, dessen 
Mutter Marcella sowie seine Tante, Aunt Edna (Dorrislesern bereits aus 
„Decoration Day“ im Kurzgeschichtenband Working Men von 1993 bekannt; 
ClCh 297-316), impliziert sowohl Rayonas wachsende Verwurzelung in ihrer 
indianischen Herkunft als auch die Zusammenführung ihrer kulturell äußerst 
heterogenen Familie, in der Rayonas innere Heilung und Reifung verborgen 
liegt. 
Thomas King und Gerald Vizenor sind aber dann wohl jene Autoren, die 
Erdrichs Position der schwindenden Bewertungsgewissheit, auf die am 
Schluss der Interpretation zum Romanwerk der Autorin eingegangen wurde, 
konsequent zu Ende führen.  Bei beiden Autoren ist der Bezug zur Geschichte 
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ihres Stammes fast nicht mehr zu ergründen, denn beide spielen nicht mehr 
mit Quellen, sondern mit den Erwartungen ihrer Leserschaft. 
Thomas King, der dem Stamm der Cherokee angehört, hat mit seinem 
zweiten Roman Green Grass, Running Water (1993)249 ein meisterhaftes 
Beispiel postmoderner Gaukelei mit verschiedenen Quellen und so auch der 
Bibel vorgelegt.  Die zentrale Handlung erzählt die Geschichte von Fehlern und 
Fehlentscheidungen im Leben einiger indianischer Figuren, die im Reservat 
der Blackfoot in Alberta, Kanada oder in den größeren Städten Calgary und 
Toronto leben.  Um diese Geschichten herum, die in filmischen Sequenzen 
aneinandergereiht sind und erst am Ende des Romans in der Zeremonie des 
Sonnentanzes zusammenfinden, rankt sich eine Rahmenhandlung.  Dort 
treffen die Leser auf Geisterwesen (Lone Ranger, Robinson Crusoe, Hawkeye, 
Ishmael, Coyote, GGRW 8 f.), die sich gegenseitig Geschichten erzählen und 
dadurch versuchen, frühere Fehler und Fehlentscheidungen zu korrigieren.  
Jedoch führen diese Berichtigungen zu erneuten lustigen wie tragischen 
Ergebnissen wie der im Roman mehrfach ausgeführten Tötung des ewigen 
Cowboyhelden John Wayne (GGRW 367). 
Besonders interessant aber ist das intertextuelle Spiel mit 
Bibelgeschichten innerhalb der Rahmenhandlung.  Dort erzählen die 
Geisterwesen angeblich den Schöpfungsmythos der Blackfoot in vier 
verschiedenen Varianten.  Tatsächlich aber ist dieser Mythos ein 
Sammelbecken unterschiedlicher literarischer Quellen, denn der Fall der 
Schöpferin der Blackfoot vom Himmel erinnert zunächst an die wichtigste 
weibliche Figur aus den Haudinashone- (Iroquois-) Mythen, Sky Woman.  In 
jeder der vier Erzählungen nimmt die mythologische Frau der Blackfoot dann 
eine andere Gestalt aus den Traditionen der Abanaki, Diné (Navajo), Keres-
Pueblo und Azteken an (First Woman, Changing Woman, Thought Woman, 
Old Woman; vgl. Allen 1986: 23; Allen 1991: 235-241).  Später wird die 
Frauengestalt der Blackfoot wie die Apachen nach Florida geschickt und in 
einem Fort (hier Fort Marion, Florida) interniert (vgl. Utley 1994: 355-367).  
Auf ihren Reisen schließlich begegnet sie verschiedenen biblischen und 
literarischen Gestalten: dem despotischen kleinen Gott und intellektuell 
minderbemittelten Ahdam im irdischen Paradies („What happened to my void? 
Says that GOD.  Where’s my darkness?“ GGRW 37-40, hier 37; SeO); dem 
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autoritätsgläubigen Noah, der seine Familie während der biblischen Sintflut 
(Gen 6, 5-8, 22) über Bord wirft, aber ironischerweise nicht bemerkt, dass er 
knöcheltief im Kot und Gestank von Tier und Mensch versinkt (GGRW 158-
163); Abraham und Moby Dick (GGRW 217-222), der wie sein literarisches 
Ebenbild Ahab noch immer dem weißen Wal nachsetzt, aber in seinem 
Übereifer nicht bemerkt, dass er einen schwarzen Wal, Moby Jane, verfolgt, 
während Moby Dick sein Schiff leck schlägt und sinken lässt (GGRW 217-
222); und schließlich Jesus und seinen Jüngern auf ihrer Fahrt über das Meer 
bei Kapernaum (GGRW 386 bis 391), wobei aber entgegen dem biblischen 
Zeugnis (Joh 6, 16-21) Old Woman den Sturm besänftigt, jedoch der 
despotische Jesus die Tat für sich beansprucht (GGRW 386-391).  Jede der 
literarischen Figuren ist ironisch überzogen und mit Details ausgefüllt, die die 
Quellen nicht enthalten und wohl gerade deshalb den Autor zur fiktionalen 
Ausgestaltung der Texte animiert haben.  Thomas Kings Roman spielt damit 
in tricksterhafter Weise mit den Quellen, bis sie, wie in Coyotes Version des 
Schöpfungsmythos der Blackfoot, alle durcheinander geraten (GGRW 387).  
Der Roman zeigt so auf ironische Weise, dass keine Geschichte unveränderlich 
ist und dass letztlich auch die Grundannahmen des Christentums neu erzählt 
werden können.  King bestärkt damit sowohl den Entschluss zur kreativen 
Neuschöpfung der vorhandenen Quellen als auch den Willen zur Aneignung 
von mündlichen Tradierungen durch die Ureinwohner Nordamerikas, wie es 
(wenn auch auf wesentlich moderatere Weise) der alte Salish Modeste in 
McNickles The Surrounded formulierte. 
Gerald Vizenor als der letzte Autor in diesem Ausblick ist wie Louise 
Erdrich Anishinabe, die früh von Jesuiten missioniert wurden und aufgrund 
der hohen Toleranz der katholischen Priester ein durchaus freundschaftliches 
Verhältnis zur katholischen Kirche bewahrt haben.  In seinen Romanen 
dagegen spielte der Einfluss der christlichen Religion eine wechselhafte, oft 
auch verwirrende Rolle, die Vizenors literarische Ambition deutlich werden 
lässt, die Erwartungshaltung seiner Leserinnen und Leser konsequent zu 
unterlaufen.  Sie entspricht in Vizenors eigenen Worten, der hier Jaques 
Lacan verpflichtet ist, einer Warnung an die Leserschaft, sich nicht der 
Illusion hinzugeben, dass der Signifikant stabile Bedeutungen vermittle oder 
repräsentative Funktionen im Kontext bestimmter Signifikationen ausübe 
(Vizenor 1989: 189; Lacan 1985: 201-209). 
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Aus Vizenors Gesamtwerk sollen hier die Romane Darkness in Saint 
Louis Bearheart (1978; später nochmals veröffentlicht als Bearheart: The 
Heirship Chronicles, 1990) und Heirs of Columbus (1991)250 erwähnt werden.  
In Bearheart: The Heirship Chronicles befinden sich der Protagonist Proude 
Cedarfair, dessen Frau Rosina und eine Reihe Halbblut und Clowns in einem 
postapokalyptischen Diesseits auf der Suche nach dem Tor zur vierten Welt, 
das sich bei Pueblo Bonito befinden soll.  Die schwulen Priester, die der 
Pilgrimzug neben vielen anderen Figuren auf seinem Weg trifft, sind Ausdruck 
des ambivalenten Gestaltungswillen des Autors, denn sie werden zuerst zu 
Opfern der institutionalisierten Kirche stilisiert, die sie zwang, das Priesteramt 
zu verlassen.  Später aber werden sie selbst zu geisteskranken Tätern, wenn 
sie in kannibalischer Weise den Reisenden das Fleisch ihrer bereits 
verstorbenen Mitbrüder zu essen geben (BeHe 59-64).  Sie sind somit in 
Bearhearts Auffassung, dem fiktionalen Autor dieses Romans-im-Roman, 
Opfer ihrer eigenen Handlungen und Projektionen, wie es auch Belladonna, 
einer der Halbblutpilgerinnen ergeht, die das Opfer ihres statischen 
Selbstbildes als traditionelle Indianerin wird (BeHe 143).  In Bearheart 
erreichen deshalb nur jene Pilger (Rosina, Inawa Biwide, Proud Cedarfair) den 
gesuchten Ort, die bereit sind, dem Chaos ins Gesicht zu lachen und eine 
neue Identität anzunehmen, weshalb Vizenor in Louis Owens Interpretation 
deutlich macht, dass Veränderung und Anpassung an die sich ändernde 
Umgebung von jeher Bausteine indianischen Lebens waren (Owens 1989 a: 
152). 
Auch in Heirs of Columbus (1991), mit dem sich Vizenor an der 
Diskussion zum 500. Jahrestag der so genannten Entdeckung Amerikas 
durch Christopher Kolumbus im Jahr 1491 beteiligte, fordert Vizenor seine 
Leser zu einer neuen aber zutiefst widersprüchlichen Denkweise auf.  
Während zu Beginn des Romans noch scheinbar die bekannten 
Erkenntnisraster bedient werden, wenn die wichtigen Fetischsteine der 
Steintaverne, dem fiktionalen heiligen Ort im Roman, von einem Priester, 
einem Anthropologen und einer New-Age-Schamanin gestohlen werden (HC 13 
f.), so löst sich die mögliche Erwartungsgewissheit der Leser zunehmend auf.  
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Nicht nur Christopher Kolumbus, so erfahren wir später im Roman, war ein 
Maya, sondern auch Jesus (HC 145, 165).  Hierdurch werden die Maya (aber 
wiederum auch nur sie) zum verlorenen Stamm Israels, wie es u. a. die 
Mormonen (jedoch für alle Ureinwohner Amerikas) glaubten (vgl. McConkie 
1991: 138).  Zudem nimmt ein ehemaliger Priester, Padrino de Torres, in 
übersteigertem Maße die Jesusfunktion an, wenn er gleich hunderte 
behinderte Kinder in einem Kasino heilt, sodass Jesu exzeptionelle Stellung 
als Wunderheiler (u. a. Joh 5, 1-18; 9; 11) und Mann, der die Kinder 
willkommen heißt (Mt 19, 13-15), an dieser Figur zu Fall gebracht wird (HC 
144 f.). 
Vizenors Romanwerk stellt somit einen, wenn auch äußerst vagen 
Abschluss in der hier skizzierten Entwicklungsreihe dar, die in der Begegnung 
mit dem Christentum von der vollständigen Ablehnung über die 
synkretistische Begegnung mit oder Aufnahme einzelner Facetten aus dem 
Christentum und letztlich der zunehmenden Auflösung der 
Bewertungsgewissheit reicht.  Mit der wachsenden Öffnung gegenüber dem 
kulturell Anderen und dessen schwindende Entgegensetzung, wie es Thomas 
King aber insbesondere auch Gerald Vizenor spielerisch ausführen, sinkt aber 
auch das Auseinandersetzungspotenzial, welches das Christentum anzubieten 
hat.  Bewertungen werden immer zweifelhafter, denn die Leserschaft wird 
zunehmend selbst zum Objekt der literarischen Ambition des Autors, wenn 
festgeschriebene Denkmuster und mögliche Widersprüche in den Köpfen der 
Leserinnen und Leser aufgerufen und eingeebnet werden sollen (vgl. Owens 
1992: 254).  Das christliche Instrumentarium aber, seine Quellen und die 
Lehre, das Figurenrepertoire in den Schriften und der Symbolismus, die zum 
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